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प्रकाशक की औझोर से 
( छ। ( 


शव में एशिया खण्ड ही ऐसा स्थल है जहाँ धर्मों और सम्प्रदायों 

का उद्गम हुआ है। पारसी, यहुदी, दाओ, कनफ्यूसियन, 
साख्य-योग, बौद्ध, जैन, जैसे धर्म इसी उवंर भूमि मे जन्मे और इनकी 
वेचारिक उदभावनाएँ ईसापूर्व पॉच-छ: शताब्दियों मे ही नवीन चेतना 
के रूप में प्रतिष्ठित हुई । इनमे से भारत मे प्रादुर्भूत बौद्ध धर्म व्यापक 
मानवीयता, करुणा और नैतिकता का अधिक पोषक माना गया और इसका 
प्रसार शिष्टता एवं आदर के साथ पूरे एशिया-खण्ड मे आरम्भ से ही 
होने लगा । इस धर्म मे किसी सदविचार का विरोध नहीं था. किसी 
जीवधारी का अहित चिन्तन नहीं था, अपितु समन्‍्वयात्मक विश्व-कल्याण 
की भावना थी । इस देश में प्राचीनकाल से यह भावना अनजानी न थी, 
किन्तु कुछ शतको के बीच लौकिक जीवन का नेतृत्व राजाओं और 
पुरोहितो, श्रेष्ठियो भौर ऋत्विजों के अधीन हो' गया था । ये लोग शक्ति, 
धन और देवपुजा द्वारा अपने भोग और सुविधाएँ जुटाना ही जीवन का 
लक्ष्य मानने लगे थे । अत. जन-सामान्य के कष्ट से तप्त गौतम बुद्ध ने 
भरी तरुणाई में व्यक्तिगत सूख से मुंह मोइकर मानवता के उद्धार मे 
ही अपनी शान्ति एवं निर्वाण-प्राप्ति की सिद्धि की | कृतज्ञ जनता ने उनको 
अग॒वान्‌ माना और उनके वचनामृतों से अपनी जीवन-पद्धति निर्धारित की । 


पुन: एक युग ऐसा आया जिसमे बौद्ध धर्म के प्रभाव से अशोक, 
मिलिन्द, शालिवाहन, कनिष्क, हर्षबर्धन जैसे महान शासक धन, वेभव, 
मद, मोह को त्याग कर लोकहितकारी पविब्र जीवन बिताने लगे । भारत 


( ४ ) 


का यह धर्मसन्देश यूनानी, तूरानी, चीनी, जापानी शासकों को भी 
शिरोधाय हुआ । इस आधुनिक नये युग में भी बुद्ध-उपदिष्ट धर्म को मानने 
जले विदेशी लोगों की संख्या भारतवासी हिन्दुओं से अधिक है ओर वे 
सब इस देश भारत को पुण्य भूमि मानते हैं । 


हिन्दी समिति की प्रस्तुत पुस्तक में संक्षेप में इन्ही सब विषयों का 
दिग्दशंत कराते हुए उन परिस्थितियों और घटनाओ का विवेचन किया गया 
है जो बौद्ध धमं के उद्भव और विकास की पृष्ठभूमि मानी जाती हैं। इस 
प्रसग मे बौद्ध धर्म के सिद्धान्तों, उपदेशों, कलात्मक, साहित्यिक और सामाजिक 
रचना एवं रीति-नीतियों का विशद वर्णन किया गया है । विद्वान लेखक के 
गम्भीर चिन्तन तथा पाण्डित्यपूर्ण पाश्चात्य शैली के गयेषणात्मक अध्ययन 
की छाप पुस्तक में स्पष्ट मिलती है। यह उपयोगी रचना इतिहास-प्रेमियों 
को बहुत रुचिकर हुई और इसका प्रथम संस्करण शीघ्र ही समाप्त हो 
गया । पाठकों की आग्रहपूर्ण माँग को ध्यान में रखकर अब इसका द्वितीय 
संस्करण प्रस्तुत किया जा रहा है। हमारे अनुरोध पर लेखक ने इस 
सस्करण में यत्र-तत्र आवश्यक संशोधन और परिवर्धन कर दिया है। 
इससे उपयोगिता बढ़ गयी है । गुणग्राही अध्येता प्रस्तुत संस्करण का भी 
पूवेबत स्वागत करेगे, ऐसा हमारा विश्वास है । 
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अध्याय १ 


बुद्ध और उनका युग 


वैदिक पृष्ठभूमि 
आर्यतरीय और आंधर्म---प्रागेतिहासिक काल से भारत ताना जातियों और 
संस्कृतियों का आश्रय रहा है और उनकी विभिन्न प्रवृत्तियों तथा जीवन-विधाओ के 
संघर्ष और समन्वय के द्वारा भारतीय इतिहास की प्रगति और सस्कृति का विकास 
हुआ है। इस विकास मे आर्येतर जातियो का उतना ही महत्त्वपूर्ण हाथ रहा है जितना 
आये जाति का। पिछले इतिहासकार भारत की आयेतर जातियो को प्राय: बर्बर 
अथवा असस्य मानते थे, अतएवं यह कल्पना करते थे कि वैदिक तथा परवर्ती 
भारतीय सम्यता के अम्युन्नत तत्त्व मूलतः आरयों की देन होगे। परन्तु अब हरप्पा- 
सस्कृति के पता लगने पर न केवल यह दुरष्टि शआरान्त ठहरती है, प्रत्युत्‌ यह प्रतीत होता 
है कि भारत में आर्यो के आक्रमण को एक सम्य प्रदेश में बबंर जाति का प्रवेश समझना 
चाहिए ।' यद्यपि आर्यो ने अपनी पूर्ववरतिनी आर्येतर सभ्यता को ध्वस्त कर अपनी 
विशिष्ट भाषा, धर्म और समाज को भारत में प्रतिप्ठित किया तथापि यह निविवाद 
है कि यह सास्कृतिक विष्वस निरन्वय विनाश नही था और सिन्धु-संस्क्ृति के अनेक 
तत्त्व परवर्ती आर्य-सम्यता में अगीकृत हुए । आये तथा आर्येतर सास्कृतिक परम्पराओं 
का यह समन्वय भारतीय सम्यता के निर्माण की आधार-शिला सिद्ध हुई। इसका 
प्रभाव एक ओर उत्तर वेदिक-कालीन समाज-रचना में स्पष्ट देखा जा सकता है, दूसरी 
ओर उस बौद्धिक और आध्यात्मिक आन्दोलन में जिसका चरम परिणाम बौद्ध धर्म 

का अम्युदय था। 


१-तु ०--पिगट, प्रिहिस्टरिक इण्डिया, पृू० २५७-५८॥ 
२-॥३॥०---लेखक को स्टडोज़ इन दि ओरिजिन्स आव बुद्धिए्म, अध्याय ८॥ 


२ बौद्ध धर्म के विकात का इतिहास 


सेन्जब-संस्कृति---आर्यों का भारत में आगमन और वैदिक सम्यता का प्रारम्भ 
ई० पू७ द्वितीय सहख्राब्दी के मध्य में निर्धारित किया गया है'। पर यह धारणा अयुक्त 
प्रतीत होती है। बोगज़कोई के अभिलेखों मे उल्लिखित देवताओं को बैदिक देवता 
स्वीकार करने पर आर्यों का भारत-प्रवेश १४०० ई० पू० से पर्याप्त पहले होगा । 
बेदिक भाषा और संस्क्ृति का सुदीर्ध विकास तथा पश्चिमी एशिया का इतिहास देखते 
हुए आरयों का भारत में पदार्पण १८०० ई० पू० के लगभग मानना युक्ति-सगत होगा । 
उस समय ताम्र-प्रस्तर-युगीन, साक्षर और नागरिक सैन्धव सम्यता शिमला की पहा- 
डियो की तलहटी से लेकर कराची से ३०० मील पश्चिम अरब सागर के तट तक फैली 
हुई थी। पूर्व की ओर इसका प्रभाव काठियावाड, बीकानेर और कदाचित्‌ उत्तर- 
कालीन हस्तिनापुर तक विस्तृत था। इस सस्कृति के निर्माता अनेक जातियो के थे-- 
मूल-आस्ट्रेलिद (निषाद), भूमध्यसागरीय (द्रविड़ ? ), तथा मगोलिद (किरात*) । 
नगरमापन, मूर्तिकछा और व्यापार में समुन्नत होते हुए भी यह सम्यता शस्त्रास्त्र के 
विज्ञान में दुबंछ थी और अश्वारोहण से प्राय: अपरिचित । इसके आध्यात्मिक कृतित्व 
के विषय में निविवाद रूप से कुछ कहना कठिन है क्योंकि तत्कालीन लिखित सामग्री 
जितनी अल्प है उतनी ही दुर्बोध । इस विरोधाभास पर विस्मय प्रकट किया गया है 
कि सैन्धव सम्यता अपने उत्तराधिकारियों को अध्यात्म-विद्या की अक्षय थाती सौप 
सकी जबकि उसका वह भौतिक कलेवर, जिसके अवशेषो में वह इस समय विद्यमान 
है. आरयों के आक्रमण को बिलकुछ न सह सका *। इसका प्रत्याख्यान नही किया जा 
सकता कि परवर्ती भारतीय घार्िक जीवन के अनेक महत्त्वपूर्ण तत्त्व सिन्धु-सम्यता से 
लिये गये, जिनमे विशेष रूप से उल्लेखनीय हँ--पशुपति, योगीश्वर तथा कंदाचित्‌ 
नटराज के रूपों मे शिव की पूजा, मातृ-शक्ति की पूजा, अश्वत्थ-पूजा, वृषभादि अनेक 


३-ह्वीलर, इण्डस सिविलिशेशन, पु० ४, ८४-९२; केम्श्रिज हिस्टरी आँव 
इण्डिया, जि० १, पृ० ७६। 

४-तु ०--दि वंदिक एज (भारतीय विद्या भवन) पुृ० २०४। 

५-यह स्मरणीय है कि हड़प्पा (आर ३७' तथा एरिया जो”) से उपलब्ध 
प्रखुरतर सामग्री का नृतत््वीय विदलेषण अभो कर्तंध्य है, द्र --द्वीलर, 
इन्डस सिविलिसेशन, पु० ५१-५२। 


६-बहो, पृ० ९५। 


बुद्ध और उनका युत ३ 


पशुओं का देव-सबन्ध, लिग-पूजा, जलू की पवित्नता, मूरति-पुजा और योगाभ्यास जो 
कि आसन और मुद्रा के अंकन से संकेतित होता है” । योग-विद्या की प्राचीनता का यह 
सकेत बौद्ध-धर्म के अभ्युदय की दृष्टि से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। पर यह कहना कि 
केवल आध्यात्मिक तत्त्व ही सिन्धु सम्यता से उत्तरकालीन सम्यता में अगीकृत हुए, 
अत्युकित होगी । भौतिक सभ्यता के भी अनेक तत्त्व परवर्ती काल में स्पष्टतः अनुसन्तत 
देखे जा सकते हैँ, यथा गेहूँ , जौ, और कपास की खेती, गृह-विन्यास एवं दुर्ग-विन्यास, 
नाप-तौल की प्रणाली, लिपि-विद्या आदि । कितने उत्तरकालीन शिल्प प्राचीन आर्येतर 
जातियो की देन है, यह कह सकना कठिन है, पर अधिकांश शिल्पियों की '.. काल में 
होन सामाजिक दशा विजेता आर्यों की अपेक्षा विजित आयेंतरों से उनका अधिक सम्बन्ध 
ओतित करती है। 

यह उल्लेखनीय है कि सिन्धु-संस्कृति का यह विविध प्रभाव आयेसमभ्यता के प्रथम 
आविर्भाव के समय कम था और पीछे क्रमशः अधिक। प्रारम्भ में विजेता आये 
और विजित, पलायमान अथवा दासक्ृत आर्येतर जातियाँ परस्पर संघर्ष में निरत थी 
और यह कहना आवश्यक है कि युद्धजन्य सम्पर्क सास्कृतिक आदान-प्रदान अथवा 
समन्वय के लिए अधिक उपयोगी नहीं होता । आये-समाज का प्रारम्भिक रूप भी 
एक विजयी समाज का था जिसमें शक्ति और प्रतिष्ठा क्षत्रियों तथा ब्राह्मणों के हाथ 
में थी। क्षत्रिय अथवा राजन्य शासक ये और ब्राह्मण उनके पुरोहित । शेष जनता 
“विश “ पद से सम्बोधित होती थी और कृषि तथा पशुपालन के द्वारा आथिक जीवन 
उन पर आधारित था। यद्यपि ऋक्सहिता के दास' तथा दस्यु' शब्दों की अतायंपरक 
व्याख्या समीचीन नही प्रतीत होती तथापि भृत्यार्थक एक दूसरा 'दास शब्द भी वहाँ 


७-सेन्धव धर्म पर द्र ०--माहंल, मोहेन्जोदड़ो एन्ड दि इन्डस सिविल्खिशन, 
जि० १, पृ० ७७-७८; द्वीलर, इन्डस सिविलिज्ञेशन, पु० ८२-८४; 
पिग्रद, प्रिहिस्टरिक इण्डिया पृ० २०१-३; सेके, दि इन्डस सिविलिज़ेशन, 
पु० ६४-९९; ऑरिजिन्स आऑँव बुद्धिज्म, पृ० २५२-५६। 

<-द्र०--द्वीखर, पूर्व ०, पु० ६२-६३; पिगद, पूर्व, पृ० १५३ प्र०; सैन्धव लिपि 
का ब्राह्मो से सम्बन्ध अनायात कल्पतीय, किन्तु विवादप्रस्त है। सेन्चव 
दुर्गवित्यास की परम्परा पर द्र०--जो० आर० शर्मा, एक्सकवेशन्त एट 
कोशाम्बी, पु० ६; तु०--छ्वीलर, अलों इण्डिया एन्ड पाकिस्तान, १० १२९ । 


ड् योद धर्म के विकास का इतिहास 


पाया जाता है'। और यह मानना युक्तिसंगत प्रतीत होता है कि आर्य-ग्रामों और आर्य- 
कुटुम्बों में आयेंतर दास-दासियों का अभाव नही था। आर्य॑जनो के पर्यन्त मे स्थित 
ग्रामो तथा अरण्यों में निषाद, किरात आदि अनेक आर्येतर जनों का निवास था । 
सम्भव है कि दास-वर्ग में सिन्धु-संस्कृति के अनेक उन्‍्मूलित किसान और कारीगर थे 
जिन्होंने कालान्तर में आयं-कृषि और शिल्प के विकास में योग दिया । वैदिक ब्राह्मण 
समाज की सांस्कृतिक पर्यन्त भूमि में 'मुनियों' और 'श्रमणो' का एक निराला बर्ग था 
जिसका योगविद्या से परिचय होने के कारण कदाचित्‌ पिछली सिन्धु सस्कृृति से अन्य 
स्थापित किया जाना चाहिए। ये मुनि और श्रमण ब्राह्मणेतर, तथा वैदिक संस्कृति 
के अनभ्यन्तर, प्रतीत होते हैं । 

मुनि-अमण---ऋकसहिता के केशि-सूक्‍त में केशधारी, मैले गेरुए' कपड़े पहने 
हवा में उड़ते , जहर पीते, मौनेय' से 'उन्मदित' और देवेषित' 'मुनियो' का विलक्षण 
चित्र अलिखित है। मुनियों का उल्लेख ऋक्संहिता में अन्यत्र भी है, पर व्रिल है, 
और ऐसा लगता है कि चमत्कार दिखलाते हुए मुनियो के दर्शन ने सूक्तकार को विस्मय 
में और इस भ्रान्ति में डाल दिया था कि वे उन्‍्माद अथवा आवेश में है। यहां पर यह भी 
स्मरणीय है कि निवृत्तिपरक अथवा क्लेश-लक्षण तप ऋकसहिता के सुविदित जीवन- 
दर्शन के विरुद्ध था तथा योगजन्य सिद्धियां उनकी अपरिचित थी अतएव यह 
स्वाभाविक है कि मुनियों का आचरण वैदिक ऋषियों को विचित्र प्रतीत हो। कात्या- 
यन की सर्वनुक्रमणी के अनुसार इस सूक्‍त में वातरशन' मुनियों के ताम इस प्रकार 
थे--जूति, वातजूति, विप्रजूति, वृषाणक, करिक्रत, एतश और ऋष्यश्वूग । ऐतरेय 
ब्राह्मण में एक ऐतश का “उन्मत्त मुनि के रूप में उल्लेख आता है”। ऋष्यश्ग 
की कथा परवर्ती साहित्य मे अनेकृ॒त्र और अनेक रूपों मे पायी जाती है, पर यह स्पष्ट 
है कि ऋष्यश्रूग एक ब्रह्मचारी और आरण्यक तपस्वी थे | तैत्तिरीय आरण्यक में 
श्रमणों को वातरशना'' कहा गया है" । ताण्ड्य० में तुरो देवमुनि: का उल्लेख है । 


९-द्र ०--पं० क्षेत्रेशचन्द्र चट्टोपाष्याय, वास एन्ड दस्यु इत दि ऋष्वेद (रोस में 
संयोजित प्राच्य तत्त्वविदों के १९वें अन्तर्राष्ट्रीय सम्मेलन की विवरण 
पत्रिका ) । 

१०-बैदिक हन्डेक्स, जि० २, पृ० १६७ ॥। 

११-ले० आ०, जि० १, पृ० ८७, १३७-३८॥ 

१२-ताण्ड्य० जि० २, पृ० ६०१॥ 


बड़ जोर उनका यंग ५ 


ऋक्संहिता के अरण्यानी सूक्‍त के द्रष्टा ऐरम्मद देवमुनि थे, जिससे अथर्वे ० में पठित 
है मुनेदेबस्थ मूलेन' इत्यादि तुलनीय है। ताण्ड्य० में 'मुनिमरण” नामक स्थान का 
उल्लेख है और यतियों' को इन्द्र का शत्रु कहा गया है” । उत्तरकाल में यति का अर्थ 
तापस था, यथा मुण्ड० २. ३. ६। शतपथ में तुर कावषेय को मूनि कहां गया है'। 
शंकराचार्य शारीरकभाष्य (अ्र० सू? ३, ४, ९) में एक श्रुति का उद्धरण देते हूँ जिसके 
अनुसार काव्य ऋषि वेदाध्ययन और यज्ञ के समर्थक नहीं थे । यह स्मरणीय है कि 
कवष ऐलष सरस्वती तट के वैदिक यज्ञ से साक्रोश अब्राह्मण कहकर निकाल दिये मये 
थे"। तैत्तिरीय आरण्यक में गंगा-यमुना के मुनियों को नमस्कार किया गया है" । 
आरुण केतुक चयत के विधान में भिक्षा आवश्यक है। एक भिक्षु आंगिरस ऋकसंहिता 
के दान की महिमा रू्यापित करनेवाले दशम मण्डल के ११७ वे सूकत के ऋषि कहे 
गये हूँ । उपनिषदों मे श्रमण शब्द का सक्ृत्‌ प्रयोग है,” यद्यपि मुण्डकोपनिषद्‌ स्पष्ट 
ही यज्ञ-विधि के निन्‍्दक मुण्डित-शिर मिक्षुओ की कृति प्रतीत होती है। इस प्रसंग में 
बहुर्चाचत ब्रात्य भो उल्लेख्य हे । इन उल्लेखों से स्पष्ट है कि वैदिक काल में मुनि- 
श्रमण ब्राद्मण-प्रधान गैदिक समाज के बहिर्भत होते हुए भी एक प्राचीन और उदात्त 
आध्यात्मिक परम्परा के उन्मूलित अवशेष ये। जैन और बौद्ध साहित्य में श्रमणों के 
विषय में अधिक सामग्री प्राप्त होती है और इसमें सन्देह नहीं रहता कि ब्राह्मण और 
श्रमण परस्पर विविक्त और विरोधी थे । ई० थू० चतुर्थ शताब्दी में यूनानियों ने उनके 
विशेद का उल्लेख किया है और सहाभाष्यकार पतञ्जलि ने उनका शाब्वत विरोध 
बताया है ”। बुद्धकालीन श्रमण समुदायों का विवरण आगे प्रस्तुत किया गया है, 
पर इतना स्पष्ट है कि वे प्राय' दु खवादी, निवृत्तिवादी, निरीश्वरवादी, जीववादी और 


१३-ताण्ड्य ०, जि० १, पुृ० २०८३ 

१४-शतपथ, जि० २, पुृ० १०४६॥। 

१५-ऐ० ब्रा० ८, १।॥ 

१६-ले० आ० जि० १, पू० १६६१ 

१७-ब० उप० हैं, हे; २२॥ 

१८-वबात्यी पर द्र०---अभें० काण्ड १५॥ 

१९-सेकफिन्डल, एम्शेन्ट इण्डिया ऐज़ डिस्क्राइब्ड बाइ सेगास्थेनीज्ञ एण्ड एरियन, 
पु० २३०१०५ । 

२०-अधष्टाष्यायी २, ४, ९ पर भहाभाष्य । 


दर बोट घमसं के विकास का इतिहास 


क्रियावादी थे। उनकी दार्शनिक निष्ठा का मूल आधार ससारवाद अथवा कर्म और 
पुनर्जन्म के सिद्धान्त थे । 

इस मुनि-श्रमण दृष्टि के प्रतिकूल थी पूर्ववेदिक कालीन ब्राह्मण-घर्म की प्रवृत्ति- 
वादी ओर देववादी दृष्टि । जहाँ मुनियो के लिए प्रवृत्तिमूलक कर्म बन्धनात्मक तथा 
हेय था और बहाचर्य, तपस्या, योग आदि निवृत्तिपरक क्रियाएँ ही उपादेय थी, ब्राह्मण- 
धममं में ऐहिक और आमुष्मिक सुख मुख्य पुरुषा्थे था और यज्ञात्मक कर्म प्रधान साघन। 
शंकराचार्य ने कहा है कि वैदिक धर्म हिविध है, प्रवृत्तिकक्षण और निवृत्तिलक्षण*। 
पर यह स्मरणीय है कि पूर्व-वैदिक-कालीन ब्राह्मण-धर्म केवल प्रवृत्तिलक्षण था। 
निवुत्तिलक्षण घर्म के अनुयायी इस समय केवल मुनि-श्रमण थे । 


बैदिक आयेधर्म--देवता 


पूर्व वैदिक धर्म की निष्ठा को गीता के इन दब्दो में संगृहीत किया जा सकता है--- 
“सहयज्ञा प्रजा संष्ट्वा पुरोवाच प्रजापति । अनेन प्रसविष्यध्वमेष वो5स्त्विष्टकामघुक्‌ | 
देवान्भावयतानेन ते देवा भावयन्तु व । परस्पर भावयन्त. श्रेय. परमवाप्स्यथ ॥।'* 
भौतिक प्रकृति और मानव-जीवन के विविध व्यापारों के पीछे बहुविध शक्तियाँ अधि- 
प्ठातृरूप से विद्यमान हैँ । इन शक्तियों का ही देवता शब्द से अभिधान होता है” । 
देवताओ की सत्ता ज्योतिर्मय, शुभ और अमर है। उतकी अभिव्यक्ति सत्र पुरुषविध 
नहीं होती, पर समीच्रीन यजन का उचित फल प्रदान करने में वे चेतनवत्‌ सामर्थ्य 
रखते है । यज्ञ और उसके फल का सम्बन्ध देव-शक्ति के द्वारा ही सम्पन्न होता है 


२१-गीताभाष्य का उपोदघात । 
२२-गीता, ३, १०-११५ 
२३-त०-- ज्योतिरादेस्तु भूतधातोरादित्यादिष्वचेतनत्वमम्युपगम्यते । 
चेतनास्त्वधिष्ठातारो देवतात्मान: * * ** ।7 
(बह्मसूत्र, १, ३, ३३ पर शांकरभाष्य ) 
२४-६०--निरुक्‍्त, देवतकाण्ड ; ब्रह्मसुत्र, ९.३. २६-३३ तथा उन पर शांकरभाष्य; 


गीता, ७-२०-२ ३ तु०--पोगसूत्र, २.४४-- स्वाध्यायादिष्टदेवतासम्प्रयोग:” 
जहाँ देवताविषयक तान्त्रिक सिद्धान्त अन्तनिहित है। 


बुद्ध और उनका गग ऊ 


और इस प्रकार का फलप्रदत्व ही देवसत्ता का वास्तविक अरथक्तियाकारित्व है" । 
यज्ञ के द्वारा मनुष्य देवताओ को प्रसन्न और-उनके प्रसाद से अपना कल्याण कर सकते 
है । देवता के लिए मन्त्रपूर्वक द्वव्यत्याग को यज्ञ कहते है । ईरान में एक समय प्राचीन 
आर्य लोग हृवि को अग्नि मे नही डालते थे '। भारतीय आरयों में बहुत पहले ही बैदिक 
काल मे अग्नि हव्यवाह के रूप में प्रकट होते है, यद्यपि यह स्मरणीय है कि यहाँ भी 
उत्तरकालीन सिद्धान्त के अनुसार हि का अग्नि में प्रक्षेप प्रतिपत्ति कर्म! ही समझा 
जाता था। 

बेद के अनेक देवताओं मे इन्द्र का प्राधान्य था*। इन्द्र बल के देवता थे और 
आर्य-प्रसार के युग मे संग्रामों का बाहुल्य उनकी छोक-प्रियता का कारण था। उत्तर- 
काल में इन्द्र वर्षा के देवता के रूप में अचित हुए और इस प्रकार लोक-प्रिय बने रहे । 
अग्नि, बृहस्पति और सोम विशेष रूप से ब्राह्मणो के देवता थे। बरुण, सत्य और ऋत 
के पालक के रूप में माने जाते थे। उनके सूक्‍्तों में ऋक्‌-संहिता के नैतिक आदशों 
प्रकाश पाते है । औध्व॑ंदेहिक जीवन के विषय में भी पूर्व वेदिक कालीन धारणाएँ अस्पष्ट 
थीं। यह माना जाता था कि देवताओ का यजन करने वाले सत्पुरुष मृत्यु के पश्चात्‌ 
पितृलोक मे निवास करते हैं । अनूत-परायण व्यक्तियों की औध्वंदेहिक अवस्था के 
विषय में कुछ स्पष्ट नही कहा गया है। देवताओं का उस समय मुख्यतया ऐहिक प्रसाद 


२५-त१ु ०--महिस्नस्तोज्न, इलो ० २०, “क्रतो सुप्ते जाग्रत्वमसि फलयोगे ऋतुमताम्‌” 
इत्यादि तथा उस पर मधुसूदनी व्यास्या। 

२६-बर०--हेरोडोटस, हिस्टरोज़, (पेग्विन क्लासिक्स से अनुवाद), पृ० ६८-६९ । 

२७-बंदिक देवताओं एवं देववाद पर सामान्यतः थ ०--मेकडॉनल, बेदिक माइथा- 
लॉजो; कीथ--रिलिजन एण्ड फिलांसफ़ो ओंब दि वेद एण्ड दि उपनिषद्त 
जि० १; वेदिक 'ऐकेशवरवाद' पर द्र ०--श्मित्‌, ऑरिजिन एण्ड ग्रोथ आऑंव 
रिलिजन, पुृ० १७२-८७; मेंक्समूलर के पर्यायेश्वरवाद' (हेनोयीडज्स ) 
पर मेकडॉनल, पुर्वं० पृ० १० प्र०, कीय, पूर्व ०, जि० १, पृ० ८८-८९; 
“विभागीय देवताओं (च्ान्देरगातर') पर, ओल्देनवर्ग, दो रेलिग्रियोन देस 
बेद, पृ० ६०-७३, इन्द्र आदि देवताओं पर, ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० 
२६६-७० । 

र२८-ऋ० सं० १०१४-१८; ९.११३; १.१५४॥ 


< बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


प्राथित था। यह भी उल्लेख्य है कि वैदिक देवताओ को जायेंतर प्रभाव से स्वंधा मुक्त 
नहीं माना जा सकता'। 


सामाजिक परिवतंन 

मध्य और उत्तर वैदिक काल में दूर तक प्रभाव डालने वाले सामाजिक और धाभिक 
परिवतेन हुए । वैदिक आयें सम्यता का उत्तर-मारत मे क्रमश. पूर्वाभिमुख प्रसार होता 
गया। शतपथ से विदित होता है कि अरण्यानी का साम्राज्य दग्ध करते हुए अग्नि 
बह्वानर ने प्रसार का पथ प्रदर्शित किया और आर्य-ग्राम सदानीरा के पार विदेह तक 
जा पहुँचे” | भाषा का परिवर्तन और चातुवेष्य का विकास आय तथा आरयेतर' 
जनता के पर्याप्त संमिश्रण की ओर संकेत करता है। स्वय वेद का संकलन और विना- 
जन मह॒र्षि व्यास का कार्य बताया गया है, जिनमें अनार्य रक्त प्रचुर मात्रा में विद्यमान 
था। बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ में श्यामवर्ण, लोहिताक्ष और वेदवित्‌ पुत्र की प्राप्ति के 
लिए विधि का निर्देश किया गया है" । ये लक्षण निरचय ही आर्यों के प्रथित गौरवर्ण 
और पिगलकेशों से बहुत टूर हैं'*। पूर्वजेंदिक काल की जनता-विश.-अब बैश्यों और 
शुद्रों मे विभकक्‍त हो गयी। शूद्व-बर्ण में आर्येतर जाति की प्रधानता निविवाद है, पर 
केवल आर्येतर ही शूद नहीं थे और जैसा कि ऊपर देखा गया है, न अन्य वर्णों में आर्येतर 
रक्‍त का अभाव था" । 


२९-उद्ाहरणार्थ, बेदिक रुद्ध का सम्बन्ध सिन्घु संस्कृति से अनायास प्रतियाद्य है-- 
तु०--दि वंदिक एज, पु० २०३। वैदिक उषा और उर्वशी का सिन्धु-संस्कृति 
से सम्बन्ध स्थापित किया गया है। द्र०--इषण्डिया पास्ट एण्ड प्रेज्ञेन्ट, १.१ 
पृ० १६३ प्र०। 

३०-लाण्डवदहून को कथा इस प्रसंग में स्मरणीय है। 

३१-अ० उप० ६-४.१६ । 

३२-तु ०---महाभाष्य, अष्टाध्यायी २.२.६ पर, “कपिलः:पिगलकेश इहृत्येनातप्यस्य- 
न्तरान्‌ ब्राह्मण्ये गुणान्‌ कुर्वन्ति” । 

३ ३-शूड्धों की उत्पत्ति पर तु ० --केस्ब्रिज हिस्टरी ऑँव इण्डिया, जि० १, पृ० ८५-८६, 
१२८-१२९; काणे, हिस्टरो आँव दि घर्मशास्त्र जि० २, भा० १, पू० २५ प्र०, 
३३ पभ्र०, ४५ प्र०; हटन, कास्ट इन इण्डिया, अध्याय ११; आर० एस० शर्मा, 
दि शूब॒ज्ञ इन एन्डयेम्ट इण्डिया, ऑरिजिन्स ओंब बुद्धिज्म, पु० २६३३-६४ । 


बुद्ध और उनका यूत हि 


जब एक ओर बैंदिक समाज जातीय और सास्कृतिक दृष्टियों से मिश्रित और 
संकीर्ण हो रहा था और एक पुरानी परम्पराओं से बोझिल और जटिल समाज में परिणत 
हो रहा था, पुरानी विद्याओं पर संशय और नवीन तत्त्व-बिचार का जन्म अनिवार्य 
था। अत' वैदिक धर्म भी परिबंनग्ररत था और देबताओं के प्राघान्य तथा यज्ञ द्वारा 
मर्त्यों और अमरत्यों की सहयोगिता को छोड़ ब्रह्म-विद्या और आत्म-विद्या की ओर 
विकसित हो रहा था। देव-यजन से आत्म-यजन की और यह विकास प्रवृत्ति से 
निवृत्ति की और दिग्दर्गक बन गया। किन्तु निवृत्ति-मार्ग का यह उन्मेष अभी कुछ 
ही विचार-शील व्यक्तियों में हुआ था। इस परिवर्तक का कारण मुख्यतया श्रमण 
विचार-धारा का प्रभाव था जिसके लिए जातीय और सांस्कृतिक समिश्रण तथा ब्राह्मण 
धर्म के आन्तरिक विकास ने अब मार्ग प्रणस्त कर दिया था । 

मध्य और उत्तर बैदिक काल में देवता-विषयक धारणाओ में अनेक परिवतंन 
हुए । अदिति, विश्वकर्मा, मन्यु, काम, श्रद्धा, काल, स्कम्भ, प्राण आदि अमू्त देवताओं 
का इस काल से उल्लेख मिलता है। साथ ही सौर देवताओ के अम्युदय से नैतिक 
निष्ठाओ का अम्युदय द्योतित होता है। बहुदेववाद का स्थान एकेश्वरवाद तथा 
ब्रह्मवाद ले लेते है । और फिर कर्मवाद का प्रभाव देववाद-मात्र की पुरानी स्थिति 
के लिए प्रतिकूल सिद्ध होता है। 


यज्ञ 

यज्ञ का प्रारम्भिक रूप जटिल न था। ऋत्विक्‌ के द्वारा देवता की स्तुतिपरक 
मन्त्र पढे जाते थे और हवि के रूप में विविध घान्‍्य अथवा गोरस से निर्मित अन्न, पशु 
अथवा सोम-रस अपित किये जाते थे। 'यदन्न पुरुषो लोके तदन्ना तस्य देवता ।' क्रमशः 
अनेक यज्ञो मे ऋत्विक के कार्य का चनुर्वा विभाजन दृष्ट होता है । होता नाम का ऋत्विक्‌ 
ऋकसहिता की ऋचाओ का पाठ करता था। अध्वर्यु कर्म का भार सम्हालता था 
और यजूबंद से सम्बद्ध होता था। उदगाता साम-गान करता था और ब्रह्मा समस्त 
यज्ञ-कर्म का अध्यक्ष होता था । श्रौत यज्ञों को हविय॑ज्ञ और सोम, इन दो विभागों में 
बाटा गया हैं'। हवियंज्ञ में अग्निहोत्र, दर्श-पूर्णगास, चातूर्मास्य, आग्रयण, पशु, 


३४-उदाहरणार्थ, बु० उप० ३.९; केल० ३,४ १ 

३५-बिस्तार के लिए द्र ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्स, पृ० २७४-७७, काण, हिस्टरी 
आऑब दि धर्मशास्त्र जि० २, मा० २, पृ० ९७६ प्र०: कीय, रिलिजन एण्ड 
फिसांसफो आँव दि बेद एण्ड दि उपनिषदस, जि० २; बल्चों के विस्तृत 


१० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


सौत्रामणी और पिण्डपितृयञ्ञ परिगणित होते हैं। सोम याग की सात संस्थाएँ हैं-- 
अग्निष्टोम, अत्यग्निष्टोम, उकक्‍्थ्य, षोडशी, वाजपेय, अतिरात्र और आप्तोर्याम । 
सोम-यागो के विकास से और ऋत्विजों के बढ़ते वर्ग के अथक प्रयास और संचित परम्परा 
से यज्विधान अधिकाधिक विपुल, जटिल और रहस्पात्मक होता गया । अग्नि-चयन के 
विकास ने याज्ञिक रहस्यवाद को विशेष रूप से पुष्ट किया। इस प्रसंग में कर्म से 
“विद्या' का अधिक महत्त्व शीघ्र ही समझा और घोषित किया गया'*। आरुणकेतुक 
अथवा साविनश्नचयन सदृश अग्नि चयनों में यज्ञ-विधि का भौतिक पक्ष प्रतीकात्मता में 
विलीन प्राय हो गया । इन चितिविषयक विद्याओ की आगे चलकर उपनिषत्वकालीन 
विद्याओं अथवा उपासनाओं में परिणति हुई । इस प्रकार क्रमशः मनीषियों का ध्यान 
देवयजन से आत्म-विद्या और ब्रह्म-विद्या की ओर गया। चिति-निर्माण में ईंटो का 
प्रयोग तथा प्रारम्भिक पड्च-पशु-वध प्राचीन आयेतरीय प्रभाव का उन्मज्जन सूचित 
करता है ।* 

उपनिपदों का दाशेनिक चिन्तन 


आत्मा तथा ब्रह्म--सूष्टि-विषयक जिज्ञासा का प्राचीन बेदिक साहित्य में उन्मेष 
दो दिशाओं मे हुआ--जगत्‌ के मूलकर्ता के विषय मे और जगत्‌ के मूल-उपादान के विषय 


विवरण का आधार ब्राह्मण-ग्रन्य तथा उन पर आश्रित विविध औतसूत्र हें, जिन 
पर सामान्यतः द्र०--विन्टरनित्स, हिस्टरी ऑँब इण्डियन लिटरेच र, जि० १, 
पृ० २७१ प्र०, कात्यायन-श्ौतसूत्र (अच्युतग्रन्थमाला), भूसिका । 
३६-६०--ओऑरिजिन्स ओंव बुद्धिज्म, पु० २७९-८० ॥ 
३७-॥०--ते० आ० जि० १, पु० २, प्र०। 
ते० ब्रा०पृ० १३१५ प्र०: ते० आ० जि० १.८३-८५ में विभिन्न विसियों 
के प्रतीकों का उल्लेख है। 
३८-इस प्रसंग में छान्‍्दोग्य एवं बृहुदारण्यक विशेष रूप से द्रष्टव्य हूँ । 
३९-यहू स्मरणीय है कि तत्कालीन बैदिक गृह-निर्माण में इंटों का प्रयोग नहीं होता 
था। उस समय इष्टकासय चितति-निर्माण को विल॒प्त नागरिक सम्यता 
का धासिक क्रिया-कलाप को कढ़िवादिता के कारण अविल॒प्त, प्रतीकात्मक 
अवशेष सानना चाहिए । पञ्च-पशु-व् भो एक प्रकार को आधार-बलि 
(फ़ाउण्डेशन सेक्रिफाइस) है। अग्निबयन की पुरातत्वीय और साहित्यिक 
सामग्री को विस्तृत तुलना--ब्र० शर्मा, जी० आर०, पूर्व ०, अध्याय ८-१० । 


बद्ध और उनका यग ११ 


में। जगत की निर्मिति अथवा विमिति पहले देवताओं का ही कार्य माना जाता था । 
देवताओं के एकत्व की स्पष्टतर उद्भावना के साथ इस धारणा की भी स्पष्टतर उद्भा- 
वना हुई कि जगतू की सृष्टि के पीछे एक सर्वशक्तिशाली चेतन सत्ता है जिसे पुरुष, 
आत्मा, ईश्वर, अथवा ब्रह्म की आख्या दी गयी । दूसरी ओर जगत का मूल-उपादान 
अनेक तत्त्वों में खोजा गया--जल, वायु, आकाश, असत्‌ सत्‌ आदि '। कुछ विचारको ने 
चेतन सत्ता, आत्मा अथवा पुरुष को जगत्‌ का न केवल कर्ता, अपितु उसका मूल उपादान 
भी स्वीकार किया। इस प्रकार आत्माह्वत अथवा ब्रह्माद्वैत के सिद्धान्त का प्ररोह हुआ । 

आत्मा के स्वरूप के विषय मे वेदिक चिन्तन की एक सुदीर्ध विकास-परम्परा देखी 
जा सकती है'। प्रारम्भ से देह अथवा अगो से आत्मा को पृथक्‌ नहीं समझा जाता 
था यद्यपि प्राण' ही आत्मा का मुख्य अर्थ था। प्राण को देह तथा इन्द्रियो की प्रेरिका 
शक्ति माना जाता था प्राण के सहारे ही इन्द्रियाँ कार्यशील रह सकती हैँ, और 
सुघुप्ति में भी केवल-प्राण ही जागरूक रहता है। प्राण का ज़ीवित देह की साँस और 
उष्णता से सबध देखकर उसका वायु और अग्नि से तादात्म्य भी स्थापित किया गया । 
प्राण मे ही रामस्त देवताओं का समाहार होता है” । प्राण का चेतना के साथ घनिष्ठ 
सबध है और कुछ विचारको ने दोनों को एक ही माना, किन्तु औरों ने इनमे भेद 
किया तथा आत्मा का स्वरूप विज्ञान, प्रज्ञा अथवा प्रज्चान माना"। कुछ ने और आगे 
बढकर प्रइन किया--विज्ञातार वा अरे केन विजानीयात्‌', और इस प्रकार आत्मा की 
अनिर्वेचनीयता, किन्तु अनिवार्यता के सिद्धान्त को उपस्थित किया | 

ब्रह्म शब्द का मौलिक अर्थ बृहण या बढाई अर्थात्‌ स्तुति था । अतएव देवताओं 
के स्तुतिपरक मन्त्रों को ब्रह्म कहा जाता था। ब्राह्मण-य्रन्थों मे यज्ष और मन्त्र की महिमा 
इतनी बढी कि ब्रह्म शब्द प्रकारान्तर से मूल-तत्त्व-वाची हो गया । जिस वस्तु को दाझं- 


४०-६द्र ०--ऑरिजिन्स आँब बुद्धिज्म, पृ० २९५-९८, विशेषतः पादटिप्पणियाँ । 

४१-द्र ०--ऑरिजिन्स ओंव बद्धिज्म, पु० २९०-९८। 

४२-प्राण और इन्द्रियों के विवाद पर, द्र० बु० उप० ६.१। 

४३-ब० उप० ३-९.९। 

४४-कौषीतकि ० ३.१.४॥। 

४५-बु० उप० २.१.१७, कठ० ४.३ इत्यादि। 

४६-बु० उप० २.४. १४, वही, ३.७-२२-२३, वही, ३.८-११ इत्यादि; तु०- 
इण्डियन कल्चरल हेरिटेज (द्वितीय संस्करण) जि० ३, पृ० ४७३-९४ । 


५१ बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


निकों ने सृष्टि का मूलू-लत्त्व बताया उसे ही ऋतिविजों ने ब्रह्म की संज्ञा दे दी और इस 
प्रकार देवताओं की मूछ-भूत शक्ति को ब्रह्म कहा गया और आत्मवाद को ब्रह्मवाद के 
अन्दर कवलित कर लिया गया। 

मिवृत्ति रूप लक्ष्य---ऊपर कहा गया है कि पूर्ववैदिक दर्शन के अनुसार यज्ञ द्वारा, 
जगत्‌ और जीवन में कार्यशील देवताओं के आराधन से ऐहिक और आमुष्मिक सुख 
और सौभाग्य प्राप्त किया जा सकता है। उत्तरवैदिक काल में न केवल देदताओ का 
स्थान ब्रह्म और ईश्वर ने ले लिया अपितु पुरुषार्थ-विषयक धारणा में भी प्रवृत्ति से निवृत्ति 
की ओर परिवतंन हुआ । इस परिवर्तन के प्रधान कारण थे आत्मवाद और संसारवाद । 
आत्मा को अमर और आनन्दमय समझ लेने पर मरणशील और सुखासक्त मनुष्यों की 
लौकिक और स्वगिक भोग कामना अवश्य ही घट जाती है और उसके स्थान पर आत्म- 
ज्ञान की अभिलाषा प्रतिष्ठित होती है क्योंकि आत्म-बोध ही समस्त कामनाओं की 
आत्यन्तिक निवृत्ति का उपाय है। पर यह सम लक कि बहुधा विशुद्ध आत्मवाद 
के सन्दर्भों मे आप्तकामता' अथवा आननन्‍्द' ही ' निरूपित किया गया है, न कि 
दुःखनिव॒त्ति अथवा केवल उपशम। प्राचीन वैदिक परम्परा की जीवन की ओर 
उन्मुखता तथा आनन्द की खोज का यह एक आध्यात्मिक रूपान्तर है । 


कर्म एवं संसार 

दु खवाद और निवृत्तिवाद की धारा मुनि-श्रमणो की प्रचारित थी और संसारवाद 
अथवा पुनर्जन्मवाद पर आश्रित थी, जिसका कि आत्माह्वतवाद से कोई अनिवार्य संबंध 
नही है। पुनजंन्म का सिद्धान्त पूर्ववेंदिक सहिताओं अथवा मध्यवेदिक ब्राह्मण ग्रन्थों 
में उपलब्ध नही होता । और न इन ग्रन्थों में औध्व॑देहिक जीवन के विषय में विकसित 
धारणाएँ मिलती है। उत्तर वैदिक कालीन उपनिषदों मे समारबाद परिनिष्ठित, किन्तु 
अल्प-प्रचलित सिद्धान्त के रूप में प्रकट होता है। इससे स्पष्ट है कि इस सिद्धान्त का 
जन्म केवल बैदिक परम्परा के अन्तर्गत बौद्धिक अथवा आध्यात्मिक विकास का परिणाम 
नही मानना चाहिए, यद्यपि यह अस्वीकार नही किया जा सकता कि आत्मवाद के 
विकास के बिना पुनजेन्मवाद वैदिक ऋत्विजों को ग्राह्म न हो पाता। और न यह 
सानना उचित होगा कि पुनर्जन्मदाद एक बहुप्रवलित आदिम” तथा प्राकृत' धारणा 
है क्यों कि वह आत्मा की केवल औध्वेदेहिक सत्ता तथा किसी रूप में कदा चित्क जन्म का 


४७-सु ०---ऑरिजिन्स ऑँब बुद्धिज्म, पु० २९६८-९९, २८९-९० ॥ 


बुद्ध और उनका युग श्३ 


ही सिद्धान्त नही है, जो कि अनेक प्राचीन समाजों में सिद्धान्तित पाया जाता है, अपितु 
एक स्वभावत. विशुद्ध, अमर तथा अदरीरी आत्मा का सत्‌, और असत्‌, कर्म की अपरि- 
हाय॑ शक्ति के द्वारा मुक्तिपयंन्त बार-बार देह-धारण का,/सिद्धान्त है। ससारवाद जीव, 
कर्म और मुक्ति अथवा निवृत्ति के सिद्धान्तों से पृथक अपनी सत्ता नहीं रखता“। 
इसका आधार किसी भी विचारक की तकं-बुद्धि का कादाचित्क और अपयंनुयोज्य 
विलास भी नही माना जा सकता। अन्यथा इसका व्यापक और सतत परवर्ती प्रभाव 
दुर्बोध हो जाता है। उत्तरकाल में भी पुनर्जन्म का युक्तिश: समर्थन नितान्त गौण रहा। 
“कृतहानि' और अक्ृताम्यागम' की युक्ति पीछे की उदभावित है। और केबल इस 
युक्ति के सहारे शायद ही कोई पुनर्जन्म पर विश्वास रखता । योगियों का अलोकिक 
ज्ञान ही पुनर्जन्म का वास्तविक साक्ष्य है और योग-विद्या में अभिज्ञ मुनि-श्रमणों का बढ़ता 
जीवन्त प्रभाव ही संसारवाद की वैदिक परम्परा में अनुप्रविष्ट और जनता में प्रचलित 
करा सका। 
मोक्षमार्ग 

देवताओं को पुरुषवत्‌ मानकर स्तवन और अन्नादि के अरपण द्वारा उनका प्रसादन 
सरल था। अलक्षण और अनिर्वाच्य ब्रह्म अथवा आत्मा की प्राप्ति किस प्रकार हो ? 
दूसरी ओर, ससार से मुक्ति के लिए भी उपाय आवश्यक था! और इन उपायों में 
प्रधान था आत्म-ज्ञान। प्राय: उपनिषदों में यह विश्वास है कि योग्य गुरु से उपदेश 
सुनने पर तत्त्व-ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है'। गुरु प्राय. शिष्य के लिए ब्रह्मचर्यवास 
आवश्यक समझते थे, पर यह ज्ञान का साक्षात्‌ अथवा आवश्यक उपाय नहीं था" । 
सच्चरित्र तथा नैतिक गुणों पर भी बल दिया गया है, किन्तु बे परम्परा-द्वार ही है । 


४८-संस्ारवाद को उत्पत्ति पर द्र ०--वही,प्‌० २८०-८८,अन्य मतों के लिए, तु०-- 
टाइलर, प्रिसिटिव कल्चर, जि० २, प० १६, ई० आर० ई०, जि० १२, 
१० ४२६, ओल्देनबर्ग, दी छेर देर उपनिषदेन उन्‍्द दी आनफेंगे देस बुद्धि- 
ससस, १० २७ प्र०, १०५ प्र०, ला० वाले पूरे, लेंद जूस्को ३०० आया 
जँसी, पृ० २८२ प्र०, वेलबल्कर एण्ड रानाडे, दि क्रियेटिव पीरियड आंँव 
इण्डियन फिलॉंसफो, पृ० ८२॥ 

४९-यथा, दा० उप० ६.१४.२, श्वेताशइवतर० ६.२३, छा० उप० ४.९.२ ॥ 

५०-यथा, छा० उप० १८.७ प्र०, वही, ४.४-१० । 

५१-पथा, कठ5० १.२.२३। 


श्ड बौद्ध घ्॒म के घिकास का इतिहास 


यह स्वीकार किया गया है कि यदि उपदेश का श्रवण पर्याप्त न हो तो उस पर मनन 
और निदिध्यासन करना चाहिए, किन्तु यहाँ भी ये बाद की क्रियाएँ एक प्रकार से बाधक- 
निराकरण मात्र करती हैँ। प्रधान हेतु श्रवण ही है" । अर्थात्‌ उपनिषदो में प्रायः 
आत्मा अथवा ब्रह्म के लिए शब्द को ही प्रमाण माना गया है। कुछ स्थलों पर यह भी 
स्पष्ट कर दिया गया है कि आत्मा समस्त विषयो का भासक होने के कारण स्वय॑ 
भास्य अथवा विषय नहीं बत सकता। आत्मा नित्य-सिद्ध है, न काये है न ज्ञाप्प । 
आत्मज्ञान के लिए केवल उस अज्ञान का निरास अपेक्षित है जो कि देहादि-विषय-वर्ग 
में आत्म-प्रतीति-रूप है। इस दृष्टि से आत्मा का स्वरूप-वर्णन तथा प्राप्ति का उपाय, 
दोनो ही 'नेति नेति' इन दाब्दों में सूचित हैँ । 

गुरूपदेश तथा तत्त्व-विचार के अतिरिक्त कही-कही उपनिषदों में भक्ति तथा 
योग की भी साधन के रूप में सूचना उपलब्ध होती है । श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में कहा है-- 
“थस्थ देवे परा भक्तिर्यथा देवे तथा गुरी । तस्यते कथिताह्मर्था: प्रकाशन्ते महात्मन:।।/ 
कठ मे कृपा के सिद्धान्त की अभिव्यक्ति है-- नायमात्मा प्रवचनेन लम्यो न मेधया न 
बहुना श्रुतेन | यमेवेष वृणुते तेन लूम्य. तस्येष आत्मा विवृणुते तन्‌ स्वाम्‌ ॥” ईश के 
प्रारम्भ में तथा छान्‍्दोग्य के घोर आंगिरस के उपदेश में गीता के निष्काम कर्म की पूर्व- 
सूचना प्राप्त होती है। 


सांख्य-योग 

कठ, मुण्डक और इ्वेताश्वतर में सांख्य-योग का परिचय मिलता है। प्रायः 
यह माना जाता है कि सांख्य और योग अपने पर वर्ती परिनिष्ठित रूप में क्रमश: विकसित 
हुए और इस विकास की पहली अवस्था उपनिषदों के इन संदर्भों में उपलब्ध होती है॥ 
किन्तु औपनिषद साख्य के परवर्ती सांख्य से मेल न खाने का एक और भी कारण हो सकता 
है और वह यह कि उपनिषदो में सार्य की अवतारणा नही को गयी है, केवल कुछ सांख्य- 
सिद्धान्तों का वेदान्त की दृष्टि से उपयोग किया गया है। अर्थात्‌ औपनिषद, साख्य 
विशुद्ध साख्य नही, सांख्य की छायामात्र है। वस्तुत: साख्य दर्शन के लिए वैदिक मूल 


५२-तु०--पंचदशी, ९.३०, बेदान्तपरिभाषा, (हरिदास संस्कृत ग्रंथमाला,) 
प्‌ृ० १९९। 

५३-तु ०--थाकोबी, दो एन्तवि क्लग देर गॉतेस इदे बाइ देन इन्देनं, पृ० २४-२५, 
भओल्देनबर्ग, दो लेर इत्यादि (पुबं०), पृ० २०६ प्र०। 


बुद्ध और उनका युग श्प्‌ 


नहीं खोजना चाहिए"। स्वयं रांख्य कारिका में, जो कि सांख्य का सबसे प्रामाणिक 
और प्राचीन ग्रन्थ है, वैदिक मार्ग को अविशुद्धिक्षयातिशययुक्त' कहा है"॥ वेदान्त-सृत्रों 
के प्रधान (प्रकृति) को अशब्द' अर्थात्‌ वेद-विरुद्ध कहा हैं'*। सिद्धान्तश: भी विरोध 
अप रिहाय॑ है--ओऔप निषद सिद्धान्त चेतनकतुत्ववाद अथवा पुरुषवाद है, सांख्य-सिद्धान्त 
अचेतन-कतृत्ववाद अथवा प्रधानवाद है। सांख्य दर्शन स्वयं अपना मूल अनादि श्रुति 
में नही, किन्तु कपिल मुनि के उपदेश में मानता है। कपिल मुनि', इस संज्ञा मे कदाचित 
“पिछ डर वस्त्रधारी' मुनियों की ओर इग्रित पाया जाता है। साख्य दर्शन की निरीहवर- 
बादिता, निवृत्तिपरायणता और श्रुति-विरोध से इस सकेत का समर्थन होता है और 
उसके मूल की श्रमण-विचारधारा में खोज युक्ति-संगत प्रतीत होती है, न कि बैदिक- 
विचारधारा मे । किन्तु यह निस्सन्देह है कि उपनिषदों के साख्यसन्दर्भ वैदिक क्षेत्र में 
श्रमण-प्रभाव को विशद करते हैं। मुण्डकोपनिषद्‌ का नाम ही इस प्रसंग मे अवधेय है 
क्योकि मण्डक का साधारण अर्थ श्रमण ही होता है। 

साख्य के साधन पक्ष का कुछ परिचय तो साख्य के सिद्धान्त-पक्ष के परिचय से ही 
आक्षेप्य है। इसके अतिरिक्त योग की अन्य प्रक्रियाओ का सांख्य से कोई अपरिहाय॑ 
संबंध नही है और उनका कुछ-न-कुछ परिचय नाना प्रकार के रहस्यवाद की परम्पराओं 
में मिलता है। किन्तु, गुरु-शिष्य-परम्परा में सरक्षित, एक व्यवस्थित आध्यात्मिक 
विज्ञान के रूप में योग-विद्या साख्यादि श्रमण-सप्रदायो मे उद्भूत और परिपुष्ट हुई । 
उपनिषदो में नाना रहस्यवादी सकेत मिलते हैं और ध्यान का उल्लेख भी"। अधिकांश 
उल्लेखों से रीतिबद्ध योगविद्या के परिचय का अनुमान नही किया जा सकता, किन्तु 
कठ और दवेताश्वतर के उल्लेख विशिष्ट है और अवश्य ही योग-विद्या की गहरी जान- 
कारो जतलाते है । 

इवेताश्वतर से यह भी स्पष्टतर प्रतीत होता है कि वह युग एक बौद्धिक और 
आध्यात्मिक आन्दोलन का था जब कि नाना दार्शनिक मत प्रस्तुत किये जा रहे थे।४/ 


५४-बअ्र ०--ऑरिजिन्स आंब बुद्धिज्म, पु० ३०५-९, तु०--गार्वे, दो सांस्य फिलो- 
ज्ोफी, पृ० ३, प्र०; तु०ण--कीष, सांख्य सिस्टम, पृ० ७-८। 

५५-सांख्यकारिका, का० २। 

५६-ब्रह्मसूत्र, १.१.५। 

५७-द्०--ऑरिजिन्स आव ब॒द्धिज्म, पृु० ३०१-२। 

५८-इवेताइवतर० १.१-२ ५ 


१६ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


यही धारणा बृहदारध्यक की जनक-सभा के विवरण से और प्रशनोषनिषद्‌ तथा अन्य 
स्थलों से भी मन में बनती है! । यह प्रतीत होता है कि विदेह के अम्युदय के युग में 
आय और आर्येतरीय सास्कृतिक सम्पर्क घनिष्ठ और आध्यात्मिक बौद्धिक स्तर पर 
सविज्ञेष फलप्रद बन गया। ब्रह्म, आत्मा और ईश्वर, संसार, कर्म और निवृत्ति के 
जटिल विषयों पर इस समय नाना ब्राह्मण और श्रमण मतीषी दत्तावधान थे । 


छठी शताब्दी ईसापूवे 


सामाजिक परिय्तंन--ई० पू० छठी शताब्दी समस्त प्राचीन संसार में व्यापक 
घर्मसुधार का युग था जबकि चीन, यूनान और भारत में बौद्धिक और आध्यात्मिक 
प्रतिभा का आइचयंजनक प्रस्फुरण देखकर ऐसा प्रतीत होता है कि मानो पिछली 
अनेक सहस्राब्दियों की पर्येषणा के बाद मानव-जाति-मात्र के लिए अभिसम्बोधि' का 
युग उपस्थित हुआ हो। इस व्यापक आध्यात्मिक ऋान्ति के लिए ऐतिहासिक हेतु- 
प्रत्यय-सामग्री' का समुचित निर्देश करना सरल नहीं है। भौतिकवादी दृष्टिकोण के 
अनुसार मानव-चेतना के परिवतंनों का कारण सामाजिक धरातल पर खो जना चाहिए ; 
अध्यात्मवादी दुष्टि के अनुसार चेतनागत ऋस्ति ज्ञान के स्वाधीन विकास अथवा अति- 
मानवीय प्रेरणा से ही उत्पन्न होती है। इन दोनों दृष्टियो मे से किसी की भी अवहेलना 
नहीं की जा सकती । सच तो यह है कि दोनो परस्पर सापेक्ष है, क्योकि जहाँ एक ओर 
मोतिक-सामाजिक परिवर्तन के पीछे भी अन्ततोगत्वा नवीन आविष्कार और उनकी 
जननी प्रतिभा कारणरूप में विद्यमान हैं, वहाँ दूसरी ओर सामाजिक धरती के अनुकूल 
न होने पर किसी भी आध्यात्मिक बीज का प्रबल ऐतिहासिक परम्परा के रूप मे प्ररोह 
असंभव है। ई० पु० छठी और पाँचवी शताब्दियों में अनेक महापुरुषो और मनीषियों 
के चिन्तन और उपदेश के साथ ही महत्त्वपूर्ण आथिक और सामाजिक परिवर्तन भी 
दृष्टिगोचर होते हैँ, जिन्होने न्यूनाधिक मात्रा में कुछ सामाजिक वर्गो के लिए क्लेश 
और उसके द्वारा जिज्ञासा के भाव को जन्म दिया होगा। सामाजिक परिवर्तन और 
आति का अनुभद निस्सन्देह धर्म और दर्शन की नयी सरणियों की खोज से सम्बन्ध 
रखता है, किन्तु सामाजिक क्रान्ति नवीन चिन्तन की अपेक्षामात्र को जन्म देती है, 


५९-बुहदारण्यक० ३ । 


६०-उदाहरणाघं, द्र ०--छार्ल माक्स, क्रिटीक आँव पुलोटिकल इकॉनमी, प्रेफेस, 
गॉडन चाइल्ड, हित्टरी । 


इमेज सरल कक |; +६० ४ 


जुड़ ऑर उनका बुण १७ 


उसके विक्षय और प्रकार का निर्णय नही करती । सस्कृति के आध्यात्मिक फक्क के 
विकास में प्रतिभा बीज का कार्य करती है और सादाजिक स्थिति भूनि का। दोनों के 
सहयोग से ही नवीन आध्यात्मिक परम्पराएँ बनतीं और बढ़ती है। बुद्ध भगवान्‌ की 
देशता में उनकी विशिष्ट अश्थ्यात्मिक अनुभूति कितनी और किस रूप में अभिव्यक्त, 
हुई, इसमें तत्कालीन समाज और जिन्तन का हाथ अवश्य ही था" | 


जनपद + 


भारत में छठी शताब्दी तक जनो के सचार और संनिवेश' का युग बीत चुका था 
और राज्य के सगठन में साजात्य की अपेक्षा देश-तत्व अधिक महत्त्वशाली हो गया 
था[। फरुत जनो का रघान जनपदों से ले लिया था जिनमे कुछ राजाधीन थे और 
बुछ रपाधीन । अगुतरनिकाय की एक प्रसिद्ध सूची के अनुसार उस समय सोलह 
मह्जनपद' थे जिनके नाम इस प्रवार हैं--कासि, कोशरलू, अग, मगण, बज्जि, मल्ल, 
बेतिय, बस, कुछ, पञचाल, मच्छ, सूरसेन, अस्सक, अरवन्ति, गन्धार और कम्बोज'। 
जैन वियाहपब्ननति में उसमे अशत भिन्न सूची दी गयी है जिसमें बग, पाढ, और लाढ 
के नाम उस्डेसनीय है। जनएद परस्पर संघर्ष मे निरत थे और उनकी स्थिति परिवत्तंत- 
झील थी। धुदूर उत्तर-पश्यिम में शाखामनीषी साम्राज्य का प्रसार महत्वशाली घटना 
थी यद्यति इस प्रसार की देश-गत और काल-गत परिधियों के विषय में अथवा इसके 
तत्कालीन ऐतिहासिक सारकृतिकप्रभाव के विषय में निविबाद रूप से कुछ कहना 
कठिन है। इस युग के उदीज्य भारत का महत्त्व और सास्क्ृतिक चित्र पाणिनि की 
अप्टाध्यायी मे सुरक्षित हे” । मध्यदेश के जनपदों की सस्कृति उत्तरवैदिक साहित्य में 


६ १-साधारण लौकिक स्तर पर बंखरी के द्वारा ही उपदेश सम्भव है, किन्तु इस 
उपदेश को श्रोता अथवा वता के संस्कारों से पृथणन रखना असम्भव है । ये 
संस्कार हो ऐतिहासिक-सांस्कृतिक प्रभाव के मुख्य द्वार हे । किन्तु चेखरी के 
अतिरिक्त, अथवा शब्दरहित, उपदेश भो सम्भव होने के कारण, एवं अनौप- 
देशिक ज्ञान के सम्भव होने के कारण, सब ज्ञान को इतिहासानबिद्ध नहों 
सासा जा सकता । तथापि साज्ान्यतः लोकसिद्ध शास्त्रीय परपराएँ शब्दमय 
एवं संस्कारविद्ध ही हैं, अतएब उनकी ऐतिहासिक जालोचना सम्भव है। 

६२-अंगूत्र (रो०) जि० १ पृ० २१३, जि० ४, पृ० २५२, २५६ २६०। 

६३-६०--वायुदेवशरण अग्रवाल, पाणिनिकालीन भारत ॥ 


१्८ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


और महाभारत के ब्राअ्ीन अंशों में प्रतिबिम्बित हे । पूर्वी उत्तरजबेश और बिहार के 
जनपदी और उनकी संस्कृति का चित्र ज्ाचीन बौद्ध और जैन लक्छिल्य में उपलब्ध 
होता है । इस प्रदेश में शाक्यादि गणों और निग्नेन्थादि श्रमणों का प्रात्र्ब था और यही 
बौद्ध धर्म की जन्म-भमि थी। दक्षिणापत्ष का परिचय दस युग में बहुत अह्प था । 

राजा और राजनीति--राजाओं का पारस्परिक संघर्ष उतना ही तीम्र था जितना 
कि राजाधीन और गणाधीन जनपदों का । जहा उपनिषदा भे और जातकों में काशी 
एक बलवान्‌ स्व॒तन्त्र राज्य के रूप मे हमारे सामने आती है, बढ़ के समय मे वह कोशल 
के खाम्राज्य का एक अग बन चकी है। ऐसे हो बिस्बिसार के समय में शगधघ ने अंग 
जनपद को बलपूर्बक आत्मसात्‌ कर लिया। शाकक्‍्य गण कोश5७ की अधीक्षता स्वीतार 
करता था तब भी विदृडभ ने उस पर साधातिक आक्रमण किया, और जजातभत्र ने 
लिच्छुवियों से सग्राम ठाता । 

टन घटनाओ में गण-राज्यों का क्लास, राज-तन्त्र का उत्दर्य और मगष के सा स्रज्य 
का प्रसार स्पष्ट देखे जा सकते है । इस युग के: अनेकविध राजनीतिक बरिवतेनों ने 
स्वभावत तल्सबर्धी विचार-विमर्श को प्रोत्माशित किया और दण्टनीति की उस 
परम्परा को जन्म दिया जिसकी चरम परिणति परवर्ती काछझ के कौठलीय अथेगास्त्र 
में उपलब्ध होती है। अनेक ब्राह्मण बिचारकों ने चक्रवर्ती राजा का आदर्श निशूपित 
किया था और टस आदर्श का तत्कालीन आकृषंण इससे स्पष्ट है 7 बौद्धों वे उसका 
आध्यात्मिक क्षेत्र मे उपयोग करना चाहा * । समाज और रशज्य की उत्पत्ति तथा गधों 
के बलाबल पर विशेब रूप से विचार किया गया जैसा कि टोघनिकाय, महाभारत और 
अध॑श्ञास्त्र से प्रकट होता है । 

शासन की बागडोर क्षत्रियों के हाथ में थी। उत्तर-पर्वी भारत के शाक्‍्य, 
टिच्छिव आदि गण क्षत्रिययहुल और राजजब्दोपजीवी थे । लिच्छवियों के ७७०७ 


६४-आधुनिक निरूपण के रिए द्र०--फ़रिक (अंग्रेजो अनुवाद) सोशल ऑगेनाइजेशन 
इन नार्थ-ईस्टर्न इण्डिया इन दि एज आब्‌ बुद्ध; बो० सी० लॉ०, इण्डिया इन 
अलीं बृधिस्ट एण्ड जेन लिटरेचर; जे० सी० ज्ञेन, एल्येन्ट इण्डिया ऐज डिस्क्रा- 
इब्ड इन जेन कंनन; टी० डब्ल्यू राइज डेबिड्स--बुधिस्ट इण्डिया इत्यादि । 

६५-दीघ० लक्खण-सुत्तन्त, चक्‍कवत्ति-सोहनादसुत्तन्त, दे०--नोचे । 

६६-दीघ० अग्गड्जसुत्तन्त, महाभारत (चित्रदाला प्रेस, पुता), शान्तिपर्व, 
अध्याय १०७; अर्थशास्त्र [त्रिवेन्रम्‌ संस्करण), जि० ३ पृ० श्वं४ड । 


बुद्ध और उनका इन १९ 


राजाओं का उल्लेख प्राप्त होता है । ” पचित्‌ मे गण के मुख्य क्षजिककुलों के अभाग 
थे। लिल्छवियों की न्याय-व्यवस्था विशष रूप से सुचारु भी । शाक्यों में भो राजा 
अथवा 'राजगब्दोपजीवी' शुद्धोदन का बाद में उल्लेख जाता है । कपिलवस्यु में शाकक 
गण का सस्थागार था जहाँ बृढे और जवान एकत्र होते थे और परामर्श से गण के शासंब 
का कार्य चलाते थे । इन गणो की शासन-पद्धति कितनी जनतन्त्रात्मक और किमी 
सामन्ततन्त्रात्मक थीं, यह निम्वय से नहीं कहां जा सकता । 

कोदल, सगध आदि जनपदो में भी राजा और उनके सजात क्षत्रिय थे यद्यदि 
अजातजत्र्‌ या विदृदभ सरीखे नये राजाओ का बरू उनके अमात्यों की कूटनीति, सेना 
की दर्क्ति तथा व्यक्तिगत योग्यता पर अधिक निर्भर था, उनकी मुूर्घाभिषिकातता पर 
कम“ । धम और अर्थ की विभिन्न दृष्टियों स राजकीय आदर्श दो रूपो में प्रकट होता 
है । धर्म की दाष्टि राजा के कन्तंव्यां पर जोर देती थी, अर्थ वी दृष्टि राजा की शक्ति 
पर । धर्मोवययक धारणा भी ब्राह्मणो की और थी, बौद्धों तथा जैनों की और । 

क्षत्रिय और धामिक आन्दोलन--राजाओं ओर उनके बन्धुओं के जीवन-यापत 
के लिए अनक व्यसन थ--ाया, द्यू।, पान, रित्रयों और युद्ध । किन्तु अनेक 
राजा अपते अवकाश सें नवीन धम-दर्शन की प्रवृत्तियो को प्रोत्साहन देते थे । सच तो 
यह है कि ब्राह्मणा के समान ही क्षत्रिय भी इस युग में बौद्धिक जीवन का नेतृत्व करते थे ! 
उपनिषदों में अनक ज्ञानी राजाओं का वर्णन आता है, जैसे पाचालराज प्रबाहण जैवलि 
जिन्होंने ब्वेतकनु के पिता उलह्ालक को उपदेश दिया“। केकयराज अश्वपति और 
काशिराज अजातजत्र भी ब्राह्मणा को ज्ञान का उपदेश देसे पाये जाते हैं" । विदेह- 
राज जनक तो भारतीय आध्यात्णिक इतिहास मे राजधि के रूप में सुप्रथित ही है । 
महाभारत में कृष्ण और भीष्म ज्ञान का उपदेश करते है । गीता में ज्ञान की एक राजधि- 
परम्परा की ओर सकेत किया गया है जिसकी तुलना प्रवाहण जंवलि के द्वारा निर्दिष्ट 
क्षत्रिय-विद्या से होनी चाहिए | बुद्ध और महावीर भी क्षत्रिय उपदेशक थे | जैच 
परम्परा में तीर्थंकरों का क्षत्रिय होना अनिबार्य है। 

यह उल्लेखनीय है कि कुछ विद्वानों ने क्षत्रियों को इस युग के एक ब्राह्मण- 
विरोधी घामिक-सामाजिक आन्दोलन का नेता ठहराया है" । किन्तु उपर्युक्त तथ्य 


६७-सु ०--जें० बी० बी० आर० ए० एस०, १९२१, पूृ० १८६-८७ । 

६८-बु० उप० ६.२, छा० उप०, ५.३ प्र०॥। 

६९-छा० उप० ५.११ प्र०, बु० उप० २.११ 

७०-सु ०--राइस डेविड्स, शुधिस्ट इष्डिया, पृ० २५७, बेदिक एज, पृ० ४६८-६९ | 


२० बोद्ध धमं के दिकास का इतिहास 


इस मत का निश्चित समर्थन नहीं करते | विश्वामित्र और वर्निष्ठ के संघर्ष की 
कथा इस प्रसंग मे निस्सार है और ऐसे ही महाभारत मे उल्लिखित जामदग्न्य के किये 
हुए क्षत्रिय-संहार की कथा को भी भार्गवों की अतिरजित कल्पना ही मानना चाहिए” । 
ब्राह्मण-क्ष जिय सवर्ष की ऐतिहासिकता स्वीकार करने के लिए कोई वास्तविक आधार 
नही मिल्ता | क्षत्रियों ने नवीन आध्यात्मिक और बौद्धिक आन्दोलनों से महत्त्व- 
पूर्ण भाग लिया, किन्तु इससे यह अनुमान नद्दी किया जा सकता कि आर्थिक लाभ, 
सामाजिक प्रतिष्ठा अथवा राजकीय गवित के लिए ब्राह्मणों और क्षत्रियों मे जातिन्नः 
अथवा वर्मश सघर्ष था। अवश्य ही नैष्कर्ष्यप रक अध्यात्मविद्या पौरोहित्य की विरो- 
घिनी थी, पर इसके नेता वास्तव में श्रमण थे जिनकी आध्यात्मिक-सास्क्रृतिक पर- 
भपरा में इस समय क्षत्रिय और ब्राह्मण दोनो ही थे । बद्ध और महावीर जन्मना 
क्षत्रिय ये, किन्तु जाति के परित्यागपूर्वक ही वे श्रमण बन सके । दूसरी और उपनिषदों 
में और गीता में सकेतित विज्ञु्ध क्षत्रिय-विद्या कर्म' वा प्रत्याख्यात नहीं करती । 
फलत उपलब्ध साक्ष्य के आधार पर केवल इतना हीं रत्रीकार किया जा सकता है 
कि पुरोहितों के कर्मकाण्ड का इस युग में अनेक दिशाओं से विरोध हुआ, जिसका श्रमणो, 
प्रवृद्ध क्षत्रियों और अध्यात्मवादी ब्राह्मणों ने नेतृत्व किया । 

आशिक प्रगति--प्रामीण और आरण्यक' वैदिक राम्यता अब अनेकत्र नर्गर- 
वासिनी हो गयी थी" । व्यापार के सुदूर-विस्तृत स्थल और जक-पथों पर सार्थवाहों 
के उद्यम ने इन नगरों को समृद्धि प्रदान की थी ।"' नागरिक वाणिज्य और व्यवस्ताय 
श्रेणिया में संगठित थे और इन श्रेणियों के प्रधान श्रेष्ठी समाज में और राजसभा में 
प्रतिष्ठा प्राप्त करते थे ।/ नागरिक जीवन का विविध विकास इस युग के सामाजिक 
दृष्य को पिछले युग से विभकत करता है । व्यावसायिक प्रविभाजन से उत्पन्न व्यापार 


७१-तु ०--सुक्थंकर, क्रिटिकल सस्‍्टडोज इन दि महाभारत, पृ० २७८-३३ ३, 
(पुना, १९४४) । 

७२-#०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृु० ३१४-१५, तु० सी० ए० एफ० राइज 
डेविड्स, केम्ब्रिज हिस्टरी, जि० १, पु० १८९ प्र०, एन० सी० वन्द्योपाध्याय, 
इकोनासिक लाइफ एण्ड प्रोग्रेस इन एन्द्येन्ट इण्डिया, जि० १, भाग ३१॥ 

७३-व्यापारपथों एवं सार्यवाहों पर, 4०--राइज डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, पृ० 
१०३-१०५, मोतीचन्द, सार्थवाह । 

७४-्रेणियों पर, दू०--सजुमदार, कॉरपोरेट लाइफ इन एन्डयेन्ट इण्डिया । 


बुद्ध और उनका युग २१ 


को स्वयं एक विनिमय-साथन की अपेक्षा रहती है। द्रव्य ( मनी) का आविर्भाव 
इस अपेक्षा की पूर्ति करता हुआ समाज में एक नयी और रहस्यमयी-सी शक्ति को जन्म 
देता है। समाज में पहले की अपेक्षा अधिक परिवर्तनशीलता आती है, सामाजिक 
बिन्तन श्षमूर्त और पुरुष-निरपेक्ष बनने रूगता है, और सामाजिक सम्बन्धों का बरतु- 
सात्करण' ( रिइफिकेशन') प्रारम्भ हो जाता है" | बुद्ध के समय में ही भारतीय 
सम्क्ृृति सर्वप्रथम द्रव्य के यूग' मे अवनीर्ण हो रही थी। यह श्रमणों का ही नही, 
श्रेष्ठियों का युग धा। अग के मेण्डक, कोशल के अनाथ पिण्डिक और कोणाम्बी के 
घोषक इन घनाइय श्रेष्ठियों के कुछ ज्वलन्त उदाहरण है” । यह स्मरणीय है कि ये 
बड़े श्रेष्ठी प्राय उस युग के सन्‍्यास-परायण श्रमण-सम्प्रदायों के पोषक थे। 

कुछ इतिहासकारा ने सोलहवी शताब्दी के यूरोपीय धामिक्र सुबार को तत्का- 
लीन घनिव्र-वर्ग के अभ्युदप के साथ जोड़ा है*। ऐमे ही, कुछ विद्वानों का सुझाव 
है कि जैन आर बौद्ध धर्मो के अम्यूदय में भी श्रेण्यियो की अनुकूछता एक सहयोगी 
कारण था। इस गुूताब के लिए विशुद्ध सम्भावना के अतिरिक्त विशेष प्रमाण नही 
हैं । यद्ध सच है कि प्राचीन वैदिक देवता और यज्ञ एक प्रामीण और कृपिप्रधान 
सामाजिक परिवेष मे उदभत हुए थे। नगर-जीवन के बदले हुए वातावरण मे पुराने 
वैदिक धर्म के प्राकृतिक व्यापारों तथा ग्राम-जीवन सम्बन्ध रखनेवाले अनेक प्रतीको 
का घुंघलाता उतना ही स्वाभाविक था जितना उनके साथ उस श्रद्धा का जो कि पुराने 
देवताओं और उनके याज्ञिक कर्मकछाप का आधार थी। तथापि यह स्मरणीय है कि 
प्रोटेस्टेट आन्दोलन के विपरीत जैन और बौद्ध सम्प्रदाय निवृत्तिपरक थे और उनके 
अनुसरण का धामिक सम्पत्ति के हथियाने के लोभ के साथ कोई सम्बन्ध स्थापित नही 
किया जा सकता। और फिर इन सम्पदायों को सुधा रवादी कहना वस्तुतः सगत नहीं 
है। अताग्व यद्याप यह नििवाद है कि श्रेष्ठियों ने श्रमणमम्प्रदायो की सहायता 
की, यह नहीं कहा जा सकता कि इन सम्प्रदाय) का उद्भव अथवा विकास समाज के 
धतनिक-बर्ग के तत्काटीन उद्भव तथा विकास के साथ अनिवार्य सम्बन्ध रखता था। 

ब्राह्मण बर्ग--बाह्मण इस युतर मे अपना सामाजिक श्रेष्ठत्त प्रस्याषित करते थे 
और पुरोहित तथा आचार्य के जीवन को अपना आदर्श मानते थे। धर्मशास्त्र के 


७५-तु ०--स्वोजी, बियरी आँब कंपिटलिस्ट डिवेलपर्मेट, षु० ३५ प्र०। 
७६-द्र ०--मललसेकर, डिक्शनरी आँव पालिप्ोपर नेंघ्स, २ जि०। 
७७-तु ०--हाउसो, रिलिजन एण्ड दि राइज़ आँव कंपिटलिज्स । 


१२ बौद्ध घर्म के बिकास का इतिहास 


अनुसार ब्राह्मण के ६ प्रधान कत्तंव्य थे--- यजन, याजन, अध्ययन, अध्यापन, दान और 
प्रतिग्रह । पर यथायथ में बनेक ब्राह्मण न पुरोहित थे न आचार्य, कुछ प्रशासकीय कार्यों 
में अधिकृत थे और कुछ जमीदार अथवा क्षुद्र किसान, अथवा दरिद्र कर्मकर थे” । 
साधारण जनता के जीवन में जटिल श्रौत यागो की अपेक्षा नाना गद्य कर्मो का जनु- 
च्ठान अधिक महस्च रखता था । यह स्मरणीय है कि जहाँ क्षोत कर्म का बोदो और 
जुनों ने बहुत विरोध किया, गुह्य कर्मो का बौद्ध और जैन उपासव । ले सबधथा तिरस्कार 
नहीं किया अतएव परवर्ती काछ में उदयनाचार्य ने कहा दि नास्त्येव वददर्शन यत्र 
साबतमेतदित्युन्त्वापि गर्भावानाइन्त्येष्टिपयंन्ता बेदिकी क्रिया नान॒तिप्ठति जनः* | 
ऊपर उपनिषदों की आलोचना में यह कहा गया है कि रठप क्राह्मणः ते धर्म में कर्म- 
काण्ड के अतिरिक्त ज्ञान-काण्ड ने महत्त्वगाी स्थान पा लिया या आर ब्राह्मण ऋत्विजो 
और आचार्यों ने इसका सतत प्रयत्न किया कि उनके धम्र का प्रदानशीलदम दार्गनिक 
सिद्धान्तां से सामझजस्य बना रहे । आत्मवाद ओर ब्रद्मवाद ठ; समस्वय तथा ससार- 
बाद और कर्मठाद का स्व्रीकार, इस प्रवृत्ति के उदाहरण है । महाभारत में, विशेषत: 
गीता और द्यान्तिपवं में, कम और ज्ञान के प्रचलिस पिरा4 का स्पष्ट परिचय 
मिलता है। मोक्षधर्स पत्र में ज्ञान को प्राघान्य दिया गया है । भगवदगीता में कर्म 
और ज्ञान के समन्वय वा प्रयत्न किया गया है । ये दोत। धाराए उपनिषदा में भी 
देखी जा सकती टै--मण्डक में कम का तिरस्कार, दंश और अदत छान्दोन्‍्य में ज्ञान- 
कर्म-समुच्चय । यह कहा गया है कि बेदिक प्रवृत्ति धर्म का बिशय उच्तरपूर्व में 
व्यापक 7१ से किया गया जब कि उत्तर-पश्चचम में प्रशलि * 'र निय॒लि के नगन्‍्वय 
का यतस किया गया। उस प्रकार एक ओर बीद्ध बम आर जैन यंग का तथ। दुसरी ओर 
भागवत धर्म का विकास हुआ । इस मल में बाद्धि प्र 0 4 हुसा असकीर्ण 
प्रादेशिक विभाजन अभीष्ट हे वैसा वथार्वथ में सिद्ध नहीं किया « सकता । इतना 
अवध्य सत्य है कि गणो और श्रमणों के पूर्वी प्रदेशों। में निवतपरक्र सम्प्रदायों का 


७८--तु०--फिक, प्रुवं० (कलकत्ता, १९२०), पृ० २२२ प्र०। 

७९-आत्मतत्त्यविवेक (चौखम्भा संस्कृत प्रस्थभाला, प० ४६७-- एसा कोई 
दर्शन नहों है जिसमें छोग वर्भाघान से लेकर अन्त्येष्टि किया पर्यन्त बंदिक कर्स 
को सांवृत्त बताते हुए भी उसका अनुष्ठान न करते हों +” 

८०-तु०--आर ० जी० भण्डारकर, देष्ण विज्म, वो विज्म, एग्ड अदर माइनर रिलिजस 
सिस्टस, पृ० ४१-४२ । 


बुड़ और उतका शुभ २३ 


जितना प्रचार जा उत्तना इस समय परिजमी प्रदेशों मे नही भा। इस आपेक्षिक भेद का 
कारण न तो मूलत भौगोलिक था--क्योकि भौगोलिक कारणो का विशिष्ट बौद्धिक 
अथवा आध्यात्मिक प्रवृत्तियो से सम्बन्ध जोड़ पावा सरल नहीं है“--और न एक 
व्यापक सुधार की प्रव॒त्ति का अतक्ज न्यूनाधिक था, प्रत्यृत बह स्वीकार करना होगा 
के उत्तरपूर्वी आध्यात्मिक आन्दोलन वैदिक धर्म का आन्तरिक सुधार-आन्दोलन न्‌ 
होकर वास्तव में श्रमणा के प्रभाव का विस्तार था जिसमें प्रादेशिक, सामाजिक, 
खारकृतिक कारण सहकारी बन रये, जब कि पश्चिम में वेदिक धर्म के अन्तगंत सुधार 
की प्रवृत्तिगा अनेब रूपो मे बिकसित हुई। 

प्रचलित धर्म--भारतीय समाज में सदेव अनेक सास्कृतिक स्तर सगहीत रहे हैं 
और उनके ।नुरूष घामिक निष्ठा भी बिबिध रही है। भगकदगीता में कहा गया 
है “सम्वानल्पा सर्वस्य श्रद्धा भवति भारत । श्रद्धामयोउ्य पुरुषो यो यच्छद्ध: स एव 
मे! यजस्ते सात्विका देबान्यक्षरक्षासि राजसा । प्रेतान्भूतगशाइचान्ये गजन्से 
लामसा जना ॥” (१७, ३-४) देव-पूजा बैदिक थी और यहाँ सात््विक कही गमी 
है। यक्ष-पूजा, जिस यहा राजस कहा गया है, साधारण जनता में सुप्रचलित थी । 
यहा गब्द प्राय देवता के समान ही अर्थ रखता था, और यक्ष-पूजा को अनेकाश मे आयें- 
घर का है: प्रचलित, परिवतित और परिवर्धित रूप मानना अयुक्ध न होगा। यक्षों 
का अलाकिक सत्त माना जाता था जो प्राव ब॒क्षो में निवास करते थे और प्रसन्न होने 
पर नाता सासारिक कामनाओ की पूर्ति का बर देते थे । वे अनेकत्र स्थानदेबता अथवा 
कुलदेवता के रूप मे प्रतिष्छित थे ! यम और शक्त के साथ उनका विशेष संबध था । 
कभी वे अनिष्टकारी भी हो सकते थे और आबेश के कारण भी बन जाते थे । यक्षियों 
में अप्तराओं का सादुध्य देखा जा सकता है और कभी वे पुरुषो को प्रदोभित करतो 
मिलती है । कुछ बक्ष बाद में ब्राह्मण ओर बौद्ध देवताओं में रूपान्तरित पाग्ने जाते हैं 


८१-भौगोलिक और बौद्धिक तत्त्दों के सम्बर्ण पर, तुप--बकल, हिस्टरी आऑँब 
सिबिलजेशन इन इंग्लेण्ड, अध्याव २, इसकी आलोचना, लॉर्ड एक्टन, 
हिस्टॉरिकल एसेज एण्ड स्टडोज, अध्याय १०-११। 

<२-अर्थात्‌ सबकी श्रद्धा सत्त्वानुरूप होती है, मनुष्य श्रद्धाभय है, जिसको जैसी 
श्रद्धा है, बहू वेसा ही है। सारिवक पुरुष देवताओं का बजन करते हैं, राज- 
सिक यक्ष-राक्षसों का, तथा अन्य ताबसिक जन भूत-प्रेतों का । 


श्ड बोद पर्म के विकास का इशिहास 


और उनका प्रभाव कुछ अंशो में प्रतिभा-विधान की परम्परा तथा लास्त्रिक पद्धतिंयों 
पर देखा जा सकता है।* 

यक्षों की पूजा के अतिरिक्त नाना प्रेत, भूत और पशुओं की तामस पूजा भी छोक 
में प्रचलित थी । इन्द्र, स्कन्द, रुद्र, मकुन्द, यक्ष, प्रेत, नाग आदि के अनेक उत्सब मसाये 
जाते थे । इन अवसरों पर ब्राह्मणों और श्रमणो को, दरिद्रो को और भिखारियों को 
दान दिये जाते थे और खिलाया जाता था । इन उत्सवों में जन-संगरई भौर मश्पा्स 
अविदित नहीं थे और इनकी तुलना बौद्ध ग्रन्थों में उल्लिखित 'समण्ञा' से की जा 
सकती है ।*' 

प्रचलित धारणा के अनुसार जीत्र एक सूक्ष्म और अप्रत्यक्ष पुरुष है जो कि स्थूल 
आशिभौतिक देह का सवालन करता हें और मन और प्राण की चेष्ठाओ का बास्त- 
विक आधार है। उपनिषदों और बौद्ध ग्रन्थों में इस प्रकार की घारणा नाना रूपो में 
हमारे सामते आती है । “अगुष्ठमात्र पुरुषोप्न्तरात्मा सदा जतान हृदये संनिबिट' * 
(कठ० २६ १७), “इहैवान्त. शरीरे सौम्य स पुरुषो' *“” (प्रइत्त ६२), थे 
एथो&$पक्षिणि पुरुषो दृश्यत एब आत्मेति "*” (छा० ४.१५. १), “अथ यो5यं भगबी5प्सू 
परिख्यायते यश्वायमादर्शे कतमाएष इत्येष उ एवषु सर्वेष्वेतेष्‌ परिख्यायत इति” 
(छा० ८.७ ४), “य एघ स्वप्ने महीयमानइचरत्येष आत्मेति **” (छा० ८.१०.१) 
आदि उपनिषदों के वाक्यों ने आत्मविषयक ऐसी प्रचलित धारणा का उल्लेख 
मिलता है। किन्तु इस प्रकार की सूक्ष्मदेहाध्यास-युक्त धारणा उपनिषदों के बास्त- 
बिक सिद्धान्त को प्रकट नही करती । जीव” अथवा आत्मा'--इन शब्दों से एक 
ओर प्रचलित, अध्यास-दूषित पुरुषत्रिषमक धारणाएँ और दूसरी ओर उपनिषदो के 
अनिवंचनीय, किन्तु अनपोह्य आत्मा का सिद्धान्त, ये दोनों ही सूचित होते रहते हैं । 
बौद्ध ग्रन्थों में जीवन' तथा आत्मा' का प्रयोग प्राय. पहले अर्थ में, अर्थात्‌ प्रत्यगात्मा 
में अध्यस्त सूक्ष्मादि देह के अर्थ में, होता रहा है | ब्रह्मजाल सुत्तन्त, पायासि० आदि 
सन्दर्भों मे यह स्पष्ट है। वस्तुतः यही अर्थ बुद्धिस्थ रखने पर नैरात्म्य' के सिद्धान्त 
की सगति होती है । आत्ममात्र का प्रत्याख्यान नहीं किया जा सकता क्योकि बह अपनी 
ही सत्ता का अपलाप होगा और स्वयं ध्याहृत । आत्मा की विशिष्ट व्याख्याओं का 


<३-यक्षों पर 2०---कुआरस्थामो--यक्षण २ भाग । 
८४-ह०---ओऑरिजिस्स ऑब बृढिस्म, यु० ३१८-१९। 


बुह और उतका मृत श्ष्‌ 


अजएम खफप्टन किया जा सकता है, बया इसका कि आत्मा में कतृत्व और नित्यत्व दोनों 
धर्म हूँ, किस्तु इन व्याख्यामों में आत्मा को अनिर्वाच्यता का सैग्रह अवुद्त होगा । 

फरिक्राजक-उद्‌भब--छठी शताब्दी के कौकिक जीवन का नेतृत्व राजाओं और 
श्रेष्ठिपों, ऋत्विजों और आचारयों के हाथ में था जो कि शक्ति और घन से अथवा देव- 
ताओ की कृपा से अपने और दूक्तरो के लिए भोग और सुविधाएँ जुटाने में द्सचित्त 
थे और जिनके प्रयत्न से साश्राज्य विस्तृत और नगर समृद्ध हो रहे थें। दूसरी ओर, 
सामाजिक जीवन के इस प्रवृत्ति-पक्ष की सर्वेथा/अवहेलना करते हुए अनेक श्रमण, 
मुण्ठक अथवा भिक्ष्‌ जीवन के जवार्य दुःख से तप्त जनता के समक्ष तिवृत्ति और झान्ति 
का आदर्श उपस्थित कर रहे थे। संसार-त्याग के प्रचारक नाना पाषण्डों' में विभक्‍्त 
इस परिव्राजकों का अम्युदव और प्रभाव इस युग के घामिक जीवम का सम्भवतः 
सबसे महस्वशाली तथ्य था। 

याकोवी ने यह सुझाव प्रस्तुत किया है कि ब्राह्मण भिक्षुओं के अनुकरण में बौद्ध 
और जैन भिक्षुओ का उदय हुआ था ।” इसके समर्थन में उन्होंने मुख्य युक्ति यह 
दी है कि बोद्ध ओर जैन भिक्षुओ के नियम गौतम और बौधायन के धर्म-सूत्रों मे प्राप्त 
नियमों से सादुश्य रखते हैं। वस्तुतः यह सादृश्य केवल ससार-त्याग के आदर्श की 
समानता में पर्यवसित हो जाता है और अत्यन्त व्यापक सियमों की परिधि का अति- 
ऋमण नही करता । याकोबी का विश्वास था कि निवृत्ति का आदर्श ब्राह्मणों के धर्म 
से पहछे उदित हुआ और चतुर्थ आश्रम के हूप में व्यक्त हुआ । पीछे इस आदक्ष का 
बौद्धों और जैनो ने अनुसरण और अनुकरण किया । किन्तु इस अभ्युषगम के समर्थन 
में पर्याप्त युक्ति-बल नही दीखता क्योकि चातुराध्रम्य के सिद्धान्त की ब्राह्मण-बर्म में 
प्रतिष्ठा सवंप्रथम धर्म-सूत्रों में हुई, उसके पहले नहीं। और, अधिक सभावना इस 
बात की है कि ससार-वाद के साथ परित्रम्या का भी यहण ब्राह्मणों ने श्रमणों से किया, 
न कि श्रमणों ने आाह्मणों से । 

बैदिक संहिताओ में तथा ब्राह्मणों मे आश्रम शब्द को कही उपलब्धि नहीं होती । 
सायण ने ऐतरेय ब्राह्मण के “किल्नु मं किमजित किमु इमश्रूणि कि तप.। पुत्र 
बह्माण इच्छध्य स वे -छोको बदावद' ॥” (३३.१) । इस इलोक की व्याख्या में 
कहा है कि “आश्रम-चतुष्टय विवश्षितम्‌" और काणे महोदय ने इसको वैदिक- 


८५-एस्न० बो० ईं० जि० २२, भूमिका, तु०--सैक्‍्समूलर, हबंर्ट छे।चसे, पृ० 
३५१, बलर, जोघायन-धर्म सूत्र (एस० बो० ई० में अनु०) । 


२६ बोडध धर्म के विकास का इतिहास 


साहित्य मे चार आश्रमों का प्राचरीनतम, अस्फुट उल्लेख माना है|” किन्तु बह 
व्याख्या निविवाद नहीं कही जा सकती, विशेषत सायण का 'मल' को गाहंरध्य का 
खोतक मानता । सम्भव है कि इस इलोक मे ब्रह्मचारियों, तपस्वियों और मुनियों की 
ओर सकेत हो, किन्तु किसी स्वीकृत चातुराश्रम्य की ब्यबस्था की ओर सकेत नही है । 
उपनिषदा म॑ जैसे कुछ स्थलो मे ससारवाद और कर्मवाद का अभ्युपगम है, बेसे ही कुछ 
स्थलों में ससार-त्याग का भी उल्लेख मिलता है । स्वेताश्वतर में अत्याश्रमिस्य. 
पद पाया जाता हैँ,” बृहदारण्यक में याज़वत्वय से सम्बद्ध कुछ स्थलों से प्रबज्या का 
सकेत है. मुण्डदः (३ २ ६) में “रान्यासयोग का उल्लेख है । मुण्डक (१.२.११) 
में भी सन्यासिष्रों का उल्लेख है, यद्यपि इस स्थल में अरष्यवासियों और भिक्षुओं में 
विभेद नहा किया गया हे । छान्दोग्य (२ २३.१) में भी तुतीय और चतुर्थ आश्रगों 
का विषेक नहीं है । इन उल्लेखो से यह तो स्पष्ट है कि कुछ वैदिक आचार्य उपनिष- 
स्काठल ते 2 नरा्ध में न केवल भिक्षु जीवन से परिचित थे अपितु उसको आदेश मानना 
चाहते थ । किन्दु इन उज्लेखों से यह नहीं प्रतीत होता कि इस समय वैदिक धर्म के 
अन्द्रा जार आश्रमो का व्यवास्थित आदर्श प्रतिष्था-लाभ कर चुका था। ऐसा प्रतीत 
होता है कि प्राच्चीत वैडिक कालछ में केवल दो ही आश्रम अग्रीकृत घे--बद्भासर्य और 
गाहस्थ्य, यद्यपि वै दिक जीवन के बाहर पुरानी सम्बता के अवशेष मनि-तमणों की सता 
सर्वथा आदत नहीं थी । उत्तर बैदिक काल में प्रतीकाताक आर रहरयमय किद्वाओं 
और उपागनाओं के आविर्भाव के सा4 आरण्यक जीवन का भी प्रचार हुआ और एक 
तीसरे आधम का आदर्श विकसित हआ जिसमे पहले दोनों आश्रभों का तथा कर्म और 
विद्या का गमल्तग है। साथ ही साथ श्रमणों के सिद्धास्त औः दष्टारत से कुछ बैंदिक 
ऋषि जीर 'बलारव प्रभावित हुए और फलन उपनिषदों में कही-कही वैदिक कर्म की 
अबहेलना तथा संन्यासियों की स्सुति पासी जाती है परवर्ती काल में सस्यारा को चतुर्ण 
आल्षम ते #प में धर्म-सूत्रों न स्वीकार किया, किन्तु उनके यूग में भी इन आश्रमो के 
नामादि सवेसम्मत नहीं प्रतीत होते । ज्षापस्तम्ब की पकत है---'चत्वार आश्रमा 
गाईसथ्यमाचार्यकुर्णल मोद वानप्रस्थ्यमति (४ गौतम ने ब्रद्मचारी, गृहस्थ, भिक्षु 


८६-कार्ण, हिस्टरी आँव दि घर्मशास्त्र, जिए २, भा० १, पृ० ४१८ ! 

८७-श्वैताइबतर, ६.२१। 

८८-दु७ उप० २.४.१, ३.५-१, ४.४.२२, ४.५.२ । 

८९-“जार आश्रम हे--गाहंस्थ्य, आच्ायंकुल, मौन एवं वानप्रर्थ्य” (आपस्तम्ब, 
२५९.३१.१) 


बड़ और उसका युग ७ 


और बंखानस का उल्लेख किया है।” वसिष्ठ और बौधायन ब्रद्मवारी, गृहस्थ, 
बानफ्रस्थ और परिवब्राजक--ये सज्ञाएँ प्रस्तुत करते है । यही नहीं, बौधायन और 
गौतम दोनों गाहस्थ्य को प्राधान्य देते है । वोधायन का कथन है-- ऐकाश्रम्य त्वा- 
चार्या अप्रजननत्वादितरेषाम्‌ । तत्रोदाहरन्ति प्रहलादि वें कपिछो नामासुर आस से 
एलान्मेदाइचक।र दैव. स्पर्धभानस्तान्मतीषी नाद्रियेत ।!" गौतम की तुलनीय उक्त 
है-- तेषा गहस्थों योनिरप्रजननत्वादितरेपाम्‌ ।”” इस प्रकार श्वामण्य की एक 
प्राचीन परम्परा को ही ई० पू० छठी शताब्दी के वैदिक और अवेंदिक भिक्षु सम्प्रदायो 
के मुद् में मानना चाहिए । 

ब्राह्मण-परिव्राजक--भिक्षओ के अनेक सम्प्रदाय थे जा के दो मख्य विभागों 
मे बोट जा नाकत 7--बाहाण और श्रमण । ससास्त्यागी ओर तथस्वी दोनों ही थे, 
किस्त कुछ विषयों में व्यापक भेद था। ब्राह्मणों की दृष्टि से ससाट-थाग नाना 
लाकिक कर्त॑त्या की पति के बाद यक्‍त था। इसी द॒ष्टि बी ओर डक्तरज्ञयण का यह्‌ 
निर्देश हे-- अ/िजज वेये परिविस्स विधे पु्ते परिठष्य गिहि जाथ | मोज्चाण भोए 
सह इत्यियाशि आरण्णगा होह मुणो पसत्थ ।” इसके अतिरिका बम्भण्णय' में वर्ण- 
भेद के अनसार प्र ज्या का अधिकार केवल ब्राह्मण अथवा द्विज वय ही आष्त था जब कि 
बीजड़ सध मे सब टी वर्ण और जातियाँ सागर में नदियों के समान भेद छा वकार टिल-मिल 
जाती थी | जोर फिर वेद के प्रमाण और महत्व की ओर भी बाह्मणे और श्रमणो की 
दिया विभवत थी । वर्सिप्ठ का कथन है-- सब्ल्यासेत्सदकर्माणि वेदमेक ने संन्स्य- 
सेत्‌। वेदसन्न्यसनाच्छुद्रस्तस्माहेद न सन्न्यसेत ।"” ट्सके विपरीत उतरश्ययण में 


९०-गौतम, १.३.२॥ 

९१-वसिष्ठ, ७, १-२; बौधायन, २. ६. १४॥। 

९२-- किन्तु आचाय एक ही आश्रम बताते हे क्योंकि जनन्‍्ध (आश्रम) सन्‍्तानोत्पत्ति 
के अयोग्य हे । कहते हे कि प्रहलादि कपिल माम का असुर था. उसने देवताओं 
की होड़ में दस भेदों का लिर्माण किया । अतः मनोधी को क्ाह्टि! कि उनका 
आदर न करे। (बौधायन २.६.२०-३०) । 

५३- गृहस्थ उनका मूल है, शेथ के प्रजोत्पत्ति में अक्षम् होने के कारण ।” 
(माँतस, १.३,३ । 

९४-उत्तरज्क्ष्यण, १४.९ 

९५-वसिष्ठ, १०.४ ॥। 


श्८ बौद्ध घ॒र्मं के विकास का इतिहुढस 


प्प्ड् 


कहा है--वैया अहीया न भवस्ति तापं ।/ अस्त में, स्त्रियों की प्रवज्या पर भी 
ब्राह्मणों का मत श्रमणो की अपेक्षा भिन्न तथा अनुदार था । यह भी स्मरणीय है कि 
ब्राह्मणों मे तापस और भिक्षु अलग-अलग थे । शंकराचार्य ने इन दोनों का अभेद प्रति- 
पादित करने बारे मत का खण्डन करते हुए यह स्पष्ट किया है कि वानप्रस्थ्य में काय- 
क्लेश-लक्षण तप का महत्त्व है जब कि सन्यास में संयम का प्राधान्य है ।* बस्तुतः 
वानप्रस्थ्य मे वैदिक कर्म शेष रहता था, सत्यास में नहीं | दोनों के लिए पृथर्‌ सूत्रों 
की रचना हुई थी ! वानप्रस्थों के लिए वेखानस-शास्त्र का और भिक्षुओ के लिए 
पाराशयंकृत सूत्रों का उल्लेख प्राप्त होता है । किन्तु क्रश' उत्तरकाल में वान- 
प्रस्थ अप्रचलित-सा हो गया । अरण्यवास, तपस्या और यज्ञादि क्रिया में निरत वान- 
प्रस्थो की सज्ञा 'जटिल' भी थी । विनयपिटक मे उन्हें कर्मंवादी, क्रियावादी और अग्नि 
के परिचारक बताया गया है ।'' कदाचित्‌ मेगास्थेनेज्ञ के 'हुलोबियोइ' भी ये ही थे 
जो कि न नगरो में रहते थे, न घरो मे, वल्कलू पहिनते थे, अड्जलि से पानी पीले 
थे, और न विवाह करते थे, ते सन्‍्तानोत्पादत ।” किन्तु यह आश्वर्यंजनक है कि 
मेगास्थेनेज ने इनको श्रसमणों के साथ रखा है, न कि ब्राह्मणों के । इसका कारण स्पष्ट 
ही यह था कि तपस्या आवि के द्वारा वानप्रस्थ श्रामण्य के निकट अधिक थे और ब्राह्मणों 
से प्रायिक पहले दो आधमो के कम । मेगास्थेनेज्ञ ने भारतीय साधुओं को ब्राह्मण और 
अ्रमण इन दो भागों मे बाटा है, किन्तु उसके वर्णन से स्पष्ट है कि उसने ब्राह्मणों को 
अह्यचारी और गृहस्थ ही देखा । सम्भवत. वह ब्राह्मण तथा ब्राह्मणेतर श्रमण परि- 
ब्राजको में विवेक नहीं कर सका और अतएव उसने श्रमणो के आपेक्षिक प्राचुर्य के 
कारण सब परिव्राजकों और तापसों को 'अमण' की ही आख्या दे दी । 
पएरिव्वाजक-गण एबं उनके नियम्--परिव्राजक अकेले अथवा गणों में अमण करते 
थे । उनके गुरु अधवा नेता शास्ता था गणाचार्य कहे जाते थे ।”* सगठन का प्रकार 
विविध था । निमण्ठों में संगठन सुदृढ़ था, आजीविको में अपेक्षया शिथिक । शाक्य- 


९६-उत्तरज्ययण, १४.१२ ॥ 

९७-अह्मसूत्र, २.४.२० पर भाष्य । 
९८-॥०--बौघायन, २.६.१६, पाणिसि, ४.३.११०॥ 
९६९-विनय नः०, महावग्ग, पु २७-३४। 
१००-सेकुकिन्डल, पूं, पृ० १०२, १०५ 

१० १-दे०--नोचे । 


बुद्ध और उसका शय श्् 


पुन्नीयों में बुद्ध रे बाद 'घर्स -मात्र को शास्ता मानना सर्बथा अपूर्य था। असिद्ध आचायों 
के पास ज्ञान के छिए परिब्राजक एकत्र होते थे ओर उनके शास्तृत्व में ब्रह्मचवंबास 
स्वीकार करते थे | ब्रह्म का प्राचीन अर्थ वेदाप्ययन के लिए नियंभाजरण था । 
कित्तु जब उपनिषदों में कह्या शब्द का अर्थ परम तत्त्व हो गया तो ब्रह्मचर्य का अर्थ 
भी ब्रह्म की जिज्ञासा से प्रेरित होकर विशिष्ट नियमों का पालन हो गया, यद्यगि वेदा- 
ध्ययन सम्बन्धी पुराना अर्थ लुप्त नहीं हुआ और इस प्रकार ब्रह्मचर्य शब्द के दो अर्थ 
अचखित हुए---वेदाध्ययन-परक अनुशासन अथवा प्रथम आश्रम और ब्रह्म अथवा 
परभार्ष की खोज में गुरु के पास दिष्यत्वपूवंक नियम-चर्या । मुण्डकोषनिषद्‌ में निदिष्ट 
अपरा और परा विद्या के भेद का अनुसरण करते हुए इन दोरों अथों को यदि अपर- 
ब्रह्मचयं और पर-बहाचर्य की संज्ञा दी जाय, तो यह कहा जा सकता है कि परित्राजक 
केवल पर-ब्रह्मचयें का ही अनुसंधान करते थे । 

योग-सूत्रो में अहिसा, सत्य, अस्सेय, ब्रह्मचय और अपरिग्रह को सावंभौम महात्रत 
कहा गया है ।*' इनके द्वारा भिक्षु-जीवन के आदर्श की रूप-रेखा प्रस्तुत होती है, 
और इनमें सभी प्रमुख परिव्राजक सम्प्रदायों का ऐकमत्य था । इनमें पहले तीन श्नत 
सभी अबस्थाओं में सबके लिए मान्य होते हुए भी शेष दो अवस्था-विशेष की अपेक्षा 
रखते हैं । अन्तिम व्रत केवछ भिक्षु-जीवन में ही स्वीकार किया जाता था । विशुद्धि 
को प्राय: भिक्षु-जीवन का लूवय अभिहित किया गया है। विशुद्धि की प्राप्ति के रिए 
अनेक उपाय बताये जाते थे---आहार, संसार, उपपत्ति, आवास, यज्ञ, अग्नि, परिचर्यो, 
नैष्कस्यं, तपश्चर्या, ध्यान इत्पादि । बाह्य आचार में परिघान, मोजन और निवास 
विषयक निश्चित नियमों का विस्तर-मेद के साथ विभिन्न सम्प्रदायों में विधान था | 

ब्राह्मण यतियों के लिए कौपीन का विधान था जो कि धोई जा सकती थी, और 
शेरुए रंग में रंगी जा सकती थी ।*' ने अपने साथ दण्ड, रज्जु, पानी छानने के लिए 
गस्त्र, तथा कमण्डल और भिक्षा-पात्र रख सकते थे ।' वानश्रस्थ जटा रखते थे, भिल्लु 
प्रायः सिर मुंडाते थे। निर्गन्‍्थ लुचित केश रहते थे। आजीवक साधु नग्नता को ही 
श्रेष्ठ भानते थे । महावीर ने यद्यपि स्वयं उस आचार का अनुसरण किया तथापि 
उन्होंने निर््रंन्यों को एक वस्त्र धारण करने की अनुमति दी। इस क्रारण निर््रन्थों 


१०२-थोगसूत्र, २.३१०-३१। 
१०३-एस० बी० इ० जि० ५९२, भूमिका, पु० २६ । 
१०४-बही, पु० २८ । 
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को नोशाल के अनुयायी एकशाटक' कहते थे ।** किन्तु व्यवहार मे निर्तनत्थों को विभिन्न 
अनस्‍्थाओ में अधिक ठरत्र धारण करने की भी अनुमति थोी। आश्ीकषक भिक्षा-पात्र 
का निषेध करते थे और 'हस्तापलेखन' कहे जाते थे । पर निग्नेस्थीं का आचार भिन्न 
था। आहार के विषय में भी पर्याप्त आचार-भेद था | ब्राह्मण गहियों के लिए आव- 
इयक था कि मधर भोजन की कामना छोड दे और बीजबिनाश्ष न करते हुए पेड़-यौषों 
के स्बय खस्त अवयवों से आहार-निष्पादन करे । यह्द स्मरणीय है कि छान्दोग्योप- 
निषद्‌ में आहार-शद्धि के द्वारा सत्त्वशुद्धि को साध्य बताया है ।/' आजीवक अनष्ण 
जल और अतप्त बीजो का निषेध नहीं करते थे और न सोद्रेश्य कॉल्पत अन्न का । 
निभ्रेन्थ तीनो का निषेध करते थे ।* परिधान और आहार दोनों ही विषयों में 
शाॉक्यपुत्रीयो के नियम अधिक उदार थे। 

आवास के विषय में वसिष्ठ का विधान है-- अनित्यावर्सात बसत्‌ । ग्रामान्ते 
देबगहे शन्यागारे या वक्षमले वा । सुत्तनिणत में कहा गया है एको चरे स्वसा- 
बिसाणकापों" ।/” प्रारम्भ में प्राय सभी भिक्षओं के समक्ष यह आदर्श था कि ब्रे 
एकान्त में रहे, यथाशकति अकैले विचरण करे, और प्रकृतिदल निवासों का आश्रय 
ले, यथा वक्षमूल अथवा गिरि-सल्लर का । किन्तु उपासकों की श्रद्धा बढ़ते पर और 
मिक्षु-गणो के अधिक संगठित होने पर उनके लिए विशिष्ट उपवन, आराम, विहार 
आदि का प्रबन्ध होना भी स्वाभाविक था । दस बिषय में ब्राह्मण सन्‍्यासियों के 
नियम अपेक्षया अधिक कड़े थे । 

वर्षा मे चारिका का निषेध सभी भिक्षओ के लिए था । इसमे ब्राह्मणों, बौद्धों और 
जैनो का ऐकमत्य था। इस प्रथा का आविर्भाव उस समय के भार्गों और यात्ताबात 
के साधनों की अविकसित अवस्था में तथा कोशल और बिदेह की समतल भूमि में नाना 


१०५-तु ०---ई ० आर० ई० जि० १, पु० २६५। 

१०६-छा० उप० ७.२६.२। 

१०७-एस० बी० ई० जि० २२, भूमिका, पृ० २४-२६, ई० आर० ई० लि० १, 
प्‌० २६५ । 

१०८-वसिष्ठ, १०, १२-१३, “ग्रासान्त में, देवायतन में, शून्य आगार में अथवा 
वक्ष के नोचे अनित्य आवाश कल्पित करना चाहिए ।” 

१०९-सुत्तनिपात, खग्गविसाणसुल । 

११०-६०--नीचे । 
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नदियों कौ ओघ-प्रवणता में स्पष्टत: देखा जा सकता है। आज भी पूर्वी उत्तरत्देश 
जोर उत्तर बिहार में बबकालिक याजा की कठिनाइया सुविदित है। वर्ष वास के 
ही उपवसथ' की संस्था सब लम्प्रदायों में व्यापक थी । उपवसज' अथवा 'उपोसय' 
भिक्षुगण के पाक्षिक सम्मेझन को कहा जाता था । इस प्रसग में यह स्मरणीय है कि 
सैंदिक कर्मफाण्ड में भी दर्श और पूर्णमास की दृष्टियाँ पक्षान्त का थामिक महत्य 
स्पष्ट करतः हैं । 

विचारसत्धन--उपनिषदो से तथा प्राचीन बौद्ध और जैन ग्रन्थों से यह निविवाद 
सि& "7; हे कि छठी शताब्दी ई० पू० एक बौद्धिक और आध्यात्मिक क्रान्लि का युग 
था जब कि ब्राह्मण ओर श्रमण आचायं और भिक्षु नाना धामिक-दार्शनिक मतों की 
उदभावना और नाना नवीन मार्गों और सम्प्रदायों का प्रचार कर रहे थे + परि- 
ब्राजक) का तत्कालीन समाज में ऊपर निर्दिष्ट महत्त्व इस व्यापक बौद्धिक आध्यात्मिक 
जिज्ञासा के कारण ही था। प्रचलित बेदिक परम्परा के अनुसार मनप्य यज्ञादि के 
अनुष्ठान से देवताओं के प्रसाद और फलत. सुखी जीवन तथा स्वर्ग की आशा कर सकते 
है । किन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि छठी शताब्दी ई० पू० के प्राय सभी विचारक 
पुनर्जन्म के सिद्धान्त को स्वीकार करते थे ओर मृत्यु और क्षय से अवायंतया ग्रस्त 
लौकिक और पारलौकिक जीवन को एक दुःखम्य विभीषिका मातते थे तथा भोग के 
स्थान पर मोक्ष चाहते थे । उनमें विचार और मत-भेद इस पर था कि बन्‍्ध और 
मोक्ष के कारण क्‍या है ? 

ओतिकवाव--कुछ विचारक पुनजन्म में आस्था नही रखते थे और आत्यन्तिक 
दुखनिण्लि-रूप मुक्ति की खोज ही असगत मानते थे। विभिन्न दुखों के लिए 
विभिन्न दृष्ट उपाय उपलब्ध हे और दु ख की अत्यन्त-निवृत्ति के लिए मृत्यु की शरण 
में जाना होगा । किन्तु दुख के भय से जीवन के नाना सुखो का त्याग नहों करना 
चाहिए । मनुप्य चार भोतिक तत्त्वों के सयोग से बना है गौर चैतन्य उसका आग- 
न्तुक धर्म है । इन महाभूतों के विसयोग से मृत्यु हो जाती है जिसके बाद कोई ओऔषध्वे- 
दैहिक जीवन अथवा परलोकादि दोष नही रहे जाते । इस प्रकार के भौतिकवाद का 
संकेत छान्दोग्योपनिषद्‌ के अष्टम प्रपाठक में मिलता है जहाँ असुरों का प्रतिनिधि 


१११-सु०--सुकुमार दत्त, अलो बुधिस्ट मोनेशिज्म; आदेश, ऊबर देर शतात्द देर 
इन्दिशेत फिलोशोफ़ों ससुर त्साइत महाजोरस उन्द बुद्धस; आएरिजिन्स ऑँब 
बुद्धिज्स, पु० ३२७ । 
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विरोचन देहात्मबाद से सस्तुष्ट हो जाता है। उपनिबत्कार की वहाँ पर उक्ति टै-- 
“तस्मादप्यवेहाददानमश्रद्धाममयजमानमाहरासुटी बतेत्यसुराणा ह्ोषोपतिषत्रेतस्थ 
शरीर भमिक्षया बसनेनालकारेणेति सस्कुवंन्ययेतेन छामु लोक जेष्यन्तों मन्यन्ते ।” 
(८ ८.५) ४१ दान, भ्रद्धा और यज्ञ स्पष्ट ही असुर-सम्मत देहात्मवाद के प्रतिकूछ 
थे। मुठ शरीर का अऊंकरण आदि के साय परलोक को आजा से गाड़ना पुरानी सम्प- 
ताओ म॑ व्यापक प्रथा थो | गीता के सोलहवे अध्याय में आसुरी निष्ठा का वर्णन 
स्मरणीय है--असत्यमप्रतिष्ठ ते जगदाहुरनीश्वरम्‌ । अपरस्व॒रसम्भूतं किमल्वत्का- 
महँतुकम्‌ ॥/ (१६.८) । ब्वेताइवतर में ब्रह्मवादियों के मौलिक प्रशन-- 
“अधिष्छिता' केन सुखेतरेषु वर्तामहे--को उत्थापित कर उत्तर में काल, स्वभाव. 
नियति ओर यद्च्छा के साथ 'भूतानि' को भी जिज्ञासित कारण के रूप मे अभिहित किया 
गया है। बौद्ध प्रत्थों में असकृत्‌ 'टच्छेदबाद का उल्लेख मिलता है, जो कि सृत्यु का 
निरशेष विनाश मानता था । सामझजफलसुत्त मे अजित केशकम्बली नाम के आचार्य 
का उच्छेदवाद उल्लिखित है । बीए और ज॑न ग्रन्थों मे एक और भौतिकवादी विचा- 
रक पाय्रासि-पएसि का उल्लेख आता है जो कि आत्मा की सत्ता को प्रत्यक्ष की कसौटी 

पर जांचना चाहता था ।* यह स्मरणीय है कि उत्तरकालीन चार्बाक अथवा लोका- 
यत गत के अनुसार प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है । पालिग्रन्थों में 'छोकायतिक 
शब्द पाया जाता है, किन्तु अर्य॑ भिन्न प्रतीत होता है ।'* चतुर्थ ठाताब्दी के कौटिलीय 
अ्शास्त्र में लोक्ययत को आन्वीक्षिको के अस्तर्गत माला है ।" अहाभारत में चार्वाक 


११२-/इसलिए लोक में दान, यज्ञ एवं श्रद्धा से होद को फहते हे--अखछुर है । 
यह असुरों का रहस्य है कि थे मृत व्यक्ति के शरीर को अन्न, वस्त्र एवं अलंकार 
से परिष्कृत कर उसके द्वारा परलोक की प्राप्ति मे विश्वास करते हें । 


११३- वे जगत्‌ को असत्य, निराधार, निरीइवर, अपरस्पर समुत्पन्न एबं केवल 
कामहेतुक कहते हे ।” 
११४-६०---ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ३५१ ॥ 


११५-४०--सर्वदर्शनसंग्रह (आनन्दाश्रस प्रेल, १९२८), पृ० १-५, तु० नेषघोय- 
खलरित, १७वाँ सग्ग। 


११६-त8 ०--पालि डिक्शनरी (पालि टेक्स्ट सोसायटी) 
११७-अर्थश्ञास्त्र (त्रिवेंद्रम संस्करण), जि० १, पृ० २७। 
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का उल्लेख मिलता है। रामायण में जाबालि का मत सदृश है ।!“ पाणिनि. आस्तिक, 
नास्तिक और दैष्टिक मतों की ओर संकेत करते हैं ।!'' इन उल्लेखों से स्पष्ट है कि 
उपनिषत्काल से प्रारम्भ कर चतुर्थ शताब्दी ई० पू० तक एक निरिचित मौतिकवादी 
और तास्तिक विचार-धारा का उद्गम और प्रवाह हुआ था । यह विचारधारा प्रत्यक्ष- 
वादी थी और परलोक अथवा पुनर्जन्म को नहीं मानती थी । यह अनेक नामों से उल्लि- 
खित है और बैदिक यागादि कर्म का उतना ही विरोध करती थी जितना श्रमणों के 
निवृत्ति मार्ग का। फलत: प्राय: सभी दिशाओं से इसका खण्डन और कालान्तर में 
लछोप हो गया । 

अजशानवाद'--यदि उच्छेदवादी अमृतत्व और मुक्ति की आध्यात्मिक आकांक्षा 
की ओर निराश थे और साधारण लौकिक जीवन का ही एक मात्र सम्भव जीवन 
मानते थे, अज्ञानवादी' अप्रत्यक्ष विषय को निश्चित ज्ञान का अगोचर समझते ये । 
संजय बेलडिपुत्त का कहना था कि परछोक, औपपातिक जीव, कर्म, मुक्ति के बाद की 
अवस्था, इन सब विषयों का निश्चित ज्ञान असम्भव है और इनको अस्ति, नास्ति, आदि 
चारो कोटियो में नहीं रखा जा सकता। बअह्मजालसुत्तन्त में इस मत को अमरा- 
विक्षेपकों का मत कहा गया है। सूययरडंग की व्याख्या में शीलाझू का कहना है-- 
'तत्र को केत्तीत्यस्थार्थो न कस्यचिद्विशिष्टं ज्ञानमस्ति यो5तिन्द्रीयानू जीवादीनबमो- 
त्स्यते । न च तैर्शाति: किचित्फलमस्ति | (सूय १२.१६ पर) । यह स्मरणीय 
है कि संजय के कुछ विषयों की चतुष्कोटिविनिर्मुक्तता का सिद्धान्त बौद्धों और जैनों 
दोनी के परवर्ती विचारों पर प्रकारान्तर से प्रभाव डाले बिना न रहा ।* 

कुछ विचारक संसार को मानते हुए भी उसका अकारण घटना मानते थे । ए्वेता- 
इतर तथा जैनो का यदृच्छावाद तथा बौद्धों का अधीत्यसभुत्याद ऐसे ही विचारकों के 
मत थे । कुछ अन्य विचारक संसार और उसके कारण को मानते हुए भी उस कारण 


११८-रासायण (निर्णय सागर प्रेत, अस्बई, १९३०) २.१०८। 

११९-पाणिनि, ४. ४.६० । 

१२०-“कौन जानता है”, इसका अर्थ है--किसी का भी विशिष्ट कान नहीं है कि 
वहु अतीछिय जीव आइि का बोध प्राप्त करे और उनके ज्ञान का कुछ 
फल भी नहों है।” 

१२(-खार कोटियाँ इस प्रकार हें--अस्ति (है), नास्ति (नहों है)। जल्ति अल 


नास्ति ल (है ओर नहीं है), नास्ति न चर मास्ति (न है, न नहीं है) । 
डर 


ड्ड बोद धर्म के विकास का इतिहास 


को स्व॒तन्त्र और अपरिवर्तनीय मानते थे । इस दृष्टि से मोक्ष भी बन्ध के समान ही 
नियत और पुरुषार्थनिरपेक्ष है। कालवाद, स्वभाववाद और नियतिवाद, तीनो ही 
इस दृष्टि के अन्तर्गत होते हैं । काल के विषय में चिन्तन अधथवेसहिता, शत्तपथ 
ब्राह्मण, तैत्तिरीय आरण्यक, श्वेताइवतरोपनिषद्‌, मैत्रायगीयोपनिषद्‌ तथा महाभारत 
में पाया जाता है। स्वभाववादियों की प्रसिद्ध उक्ति है---स्वभावात्संप्रवर्तत्ने 
निवतंन्ते स्वभावत.। सर्वे भावास्तथाभावा: पुरुषार्थों न विद्यते! '' नियतिवाद 
का मुख्य उदाहरण आजीविकों का मत था । दिष्टिक' पद से सम्भवतः पाणिनि ने 
भी उनकी ओर सकेंत किया है। 

नियतियाद--सामञ्जफलसुत्तन्त में अजातशत्रु ने मस्करी गोशाल के मत को 
'ससार-विशुद्धि' का मत वर्णित किया है। जैसे लिपटे हुए सूत का गोला फेंक देने पर 
स्वतः एक आभ्यन्तर नियति से निर्वेष्टित होता है, ऐसे ही एक अन्‍न्तर्भूत शक्ति से नियत 
संसार की विशुद्धि की ओर उपगत हो रहा है। इस प्रकार संसरण के द्वारा ही सब 
जीवो के दुख का अन्त होगा । प्रत्येक के भोक्‍्तव्य सुख-दुःख की मात्रा नियत है, मानों 
नपी-तुली हो। सक्लेश और विशुद्धि के पीछे नियति-सगति-भाव-परिणाम' का निय- 
मन विद्यमान रहता है । बुद्धघोष नियति, संगति और भाव को पृथक्‌-पृथक्‌ मानते है । 
उन्होंने संगति की व्याख्या की है--संगतीति छन्नमभिजाती नं तत्थ-तत्थ गमने ।”* 
किन्तु शीलाक की प्रसगान्तर की व्याख्या में संगति और नियति एक ही है---सांगतिक 
सम्यक्‌ स्वपरिणामेन गति: यस्य यदा यत्सुखदुःखानुभवनं सा सगतिनियति: ॥* वस्तुतः 
गोशाल के मत में जन्म-मरण, सुख-दुख, संसार और मोक्ष सब अतीत कम के ऊपर 
निर्भर है। कर्म सर्वथा नियत और परम कारण है। ऐसा प्रतीत होता है कि गोझाल 
समस्त सचित कम को प्रारब्ध कर्म के समान यथाकाल पाकोन्मुख और सर्वथा अपरि- 
हाय मानते थे । पुरुषार्थ सर्वथा तुच्छ और हेय है। तथ्य नत्थि * अपरिपक्क वा 


१२५२-६०--ऑरिजिन्स आय बुद्धिज्ष, पु० ३३८-३९ । 

१२३-/सब भाव एवं अभाव स्वभाव से प्रवृत्त एवं निवत्त होते हे, पुरुषार्थ को कोई 
सत्ता नहीं है 

१२४-आजीबिकों पर सामान्यतः द ०---ऑरिजिन्स ऑब बुद्धिज्म, पृ० ३४२; --४६; 
बुरुआ, प्रिबुधिस्टिक दृण्डियन फिलॉसफो, जे० डो० एल० २; हनेले, ० आर० 
ई० जि० १; बेशम, हिस्टरी एन्ड डॉक्ट्रिस्स ऑब दि आजोबिकस । सूल 
सन्दर्भों के निर्देश के लिए दर ०--बरुआ, जे० डो० एल०, जि० २, पृ० २३। 


बुद्ध और उनका युग ३५ 


कम्मं परिपा्चैस्सामि, परियकर्क वा कर्म फुस्स फुस्स व्यम्तिक रिस्सामि हेवं नत्यि दोण- 
सिते सुखदुबले. . .।' पतञ्जलि ने इसी मत को बुद्धिस्थ कर कहा है--“मा कृत मा कुंत 
कर्माणि शान्तिर्व: श्रोयसी त्याहातो मस्करी परिज्राजक: ।” जैन ग्रंथों में मी आजीवक 
अक्ियावादी कहे गये है । इस प्रसंग में वियाहपन्नत्ति का 'पउट्टूरिहारबाद' उल्लेखनीय 
है, यद्यपि उसकी सही व्याख्या दुष्कर है। ऐसा प्रतीत होता है कि आजीवक सिद्ध 
एक देह छोड़ने पर दूसरे किसी की मृत देह स्वीकार कर लेते थे । पउट्ट' की व्याल्या 
“मृत्वा' की गयी है, 'पउट्ट' को प्रवृत्त' मानने पर भी कदाचित्‌ अर्थ यही होगा--पहले 
से, अर्थात्‌ दूसरे की, प्रवृत्त अथवा प्रारब्ध देह । 'परिहार' धारण के अर्थ में गृहीत 
होना चाहिए । इस प्रकार पउट्ट परिहार' का अर्थ होगा पहले से प्रवत्त अथवा प्रारब्ध 
देहान्तर का धारण | जैसे तिल-पुष्प की उजड़ी हुई झाड़ी में गोशाल ने फिर से बीज- 
समुत्पत्ति देखी थी, ऐसे ही 'सब्बजीवाबि पउट्ट परिहारं परिहरंति ।” कदाचित्‌ 
प्रारब्ध कम को निदशेष करने के लिए इस उपाय का स्वीकार मान्य रहा होगा। यह 
स्मरणीय है कि योग-सम्प्रदाय में निर्माण-चित्त का ऐसा हो उपयोग उपदिष्ट है |" 

आजीविकों का निगण्ठों से विशिष्ट सम्बन्ध था। गोशाल और महावीर परस्पर 
परिचित और कुछ समय तक साथ थे । आजोविकों के अनेक सिद्धान्त निगण्ठों में मी 
स्वीकृत हुए, यथा छ अभिजातियों में विश्वास, जो कि नियण्ठों में लेश्याओं के रूप 
में पाये जाते हैं । ऐसे ही सत्त्व, प्राण, भूत और जीव, इन चारों पदों का सहप्रयोग, 
एकेन्द्रिय, द्वीन्द्रिय आदि जीवों का वर्गीकरण और सिद्धों की सर्वज्ञता में विश्वास, ये 
धारणाएं भी समान है, किन्तु जहाँ आजीवक अकरियावादी थे और जीव को रूपी 
मानने थे निगण्ठ क्रियावादी थे और जीव को अरूपी मानते थे । 

अन्य अक्िियायाद--अक़ियावाद के कुछ और उदाहरण सामझ्जफलसुत्तन्त में 
उल्लिखित हूँ । पूर्ण काइयप का विषवास था कि कुछ भी करते से पाप अथवा पुण्य 
नहीं होता । इस मत को पाप का प्रोत्साहन समझना ठीक न होगा। यह वस्तुतः 
पुरुष के अक॒तुत्व तथा असंगता का सिद्धान्त है जो कि साझुखू्य तथा वेदान्त दोनों को 
ही स्वीकार है। ईशोपनिषद्‌ में, अतएव कहा है “न कर्म लिप्यते नरे ।” सूययड़्ंग में 
भी एक सदृश अकारकवाद का उल्लेख है जिसे शीलांक ने साइरूय से अभिन्न माना 
है! 


१२५-द्र ०--पोगसूत्र, ४.५. पर वाचस्पति मिश्र के द्वारा उद्धृत पुराणवावण । 
१२६-सूयगर्डग, १.१-१३ पर । 


कैद बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


प्रकुध (ककुद ? )कात्यायन का मत था कि सात परम तत्त्व (काय ) हैं जो कि शून्य 
('विवर') में कूटस्थ है। ये सात तत्त्व इस प्रकार है--पृथ्वी, जल, अग्नि और वायु, 
तथा युख, दृ ख और जीव । इन सातों में किसी प्रकार की पारस्परिक क्रिया अथवा 
अनित्य सम्बन्ध नही है। जञीछांक ने एक सम्भव आत्मषष्ठवाद का उन्छेख किया है 
जो कि कात्यायन के मत के सदश है, पर जिसमें आकाश की सत्ता स्वीकार की गयी 
है, धौर युस, दु ख को छोड दिया गया है। यह मत अशतः वैशेषिक का और अंशत: 
सांख्य का रमरण दिलाता है। यह भी स्मरणीय है कि प्रश्नोपनिषद्‌ मे एक कबन्धी 
कात्यायन का उल्लेख आता है. किन्तु पिप्पलछाद में उसे जो उपदेश मिला, उसका 
हुस नप्तकायवाद अथवा अक्रियाबाद से कुछ भी सम्बन्ध नहीं है । 

निगण्ड--श्रमण्णे मे कदाचित्‌ प्राचीनतम सम्प्रदाय निभण्ठो अथवा जैनों का 
था । अब यह प्रायः सर्व-सम्मत है कि महावीर से पूर्व पाइवे नाम के तीर्थंकर 
सचमुच हुए थे । उनके पहले के तीर्थकरों की तत्तदूष में ऐेतिहासिकता सन्दिग्ध है. 
किन्‍्तृ जैनो के इस सिशवास को अस्वीकार नही किया जा सकता कि उनकी मुनि- 
परम्परा अत्यन्त प्राचीन तथा अवैदिक थी। वैदिक साहित्य मे उल्लिखित मुनियों के 
वर्ग में जैन मुनियो का होना नितान्त सम्भव है । ईशोपनिषद्‌ में कर्म करते हुए सो 
वर्ष जीवित रहने की इच्छा को सराहा गया है और आत्मघात को घोर पाप बताया 
गया है। इस सन्दर्भ में कदाचित्‌ जैन सुनियों की निष्ठा का विरोध किया गया है 
क्योकि वे प्राण-त्याग पर्यन्त नैध्कर्म्य को आदर्ण मानते थे । अन्यत्र उपनिषदों मे 
कर्म के अनुसार जीव का ससरण तथा कर्म को बन्धन और जीव के लिए स्वरूप से 
बहिर्भूत एक आागन्तुक धर्म माना गया है, यथा बुहदारण्यक के चतुर्थ अध्याय के चतुर्थ 
ब्राह्मण मे । यह दृष्टि जैनों को स्त्रीकृत थी और, जैसा ऊपर कहा गया है, वैदिक 


१२७-वही, १.१.१५-१६ पर । 

१२८-निगण्ठों पर दर०--ऑरिजिन्स ऑब बुद्धिज्म, पु० ३५३-६८; फेश्रिज हिस्टरी 
जि० १; ज्ञापन्तियर, उत्तराध्ययनसूत्र, भूसिका; याकोबी, एस० बी० ई० 
जि० २२और ४५, भूमिका; जेनी, आउट लाइन्स आऑँब जेनिज्म; म्लाजेनाप, 
वि डॉक्ट्रिन ऑंव कर्स इन जेन फिलासफ़ी। जेनों के मूल साहित्य पर 
ब्र०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ५६७-७३; विन्टरनित्स, हिस्टरी ऑंब 
इण्डियन लिटरेचर, जि० २, पु० ४२४ प्र०। 

१२९-यहु सुझाव मुझे अपने गुरु पं० क्षेत्रेशचन्द्र चट्टोपाध्याय से मिला है। 


बंद भौर उनका यग ३७ 


साहित्य में तवीन थी । किन्तु उपनिषदों में मोक्ष का साधन प्रायः ज्ञान को माना 
गया है, निग्नेन्थों के लिए तपस्या प्रधान थी, और तप का काय-क्लेश रूक्षण जो अर्थ 
उनके सम्प्रेदाय में और उत्तरकाल में सामान्यतः रूढ़ था, वह अर्थ उपनिषदों में विरल 
है। इसके अतिरिक्त उपनिषदों के प्राणभूत बह्वाद, आत्मादत, ईश्वरवाद आदि 
सिद्धान्त जैन-निष्ठा के सर्वथा विरुद्ध हैं । 

यदि उपनिषद्‌ पढने के बाद तन्‍्काल आयारंग, सूमगईंग आदि प्राचीन जैन 
ग्रन्थ पढे जाते है तो बौद्धिक, आध्यात्मिक वातावरण का भेद बलवत्‌ स्पंष्ट हो जाता 
है। जैनो का ससार एक अनादि दुख प्रवाह है जिसमें कर्म के बन्धन से विवश, 
अज्ञान में विचेष्टमान असख्य जीव बहे जा रहे हैं। जीव-सत्ता सर्वत्र फैली है । महा- 
भूतो में भी संख्यातीत जीव दु.ख भोगते हैं । प्रत्येक चेष्टा और परिस्पन्द में जीव- 
हिंसा इस प्रकार अनिवाय है। इस हिंसा और दुःख के असीम साम्राज्य में सुदृढ 
संकल्प के द्वारा कर्म-बन्धन को भंग करने के अतिरिक्त और कोई मुक्ति का उपाय 
नहीं है । 

जैनो के मत में जीव अरूपी अर्थात्‌ अभौतिक सत्ता है जो न इद्वियों में उपलब्ध 
की जा सकती है, न मति और तर्क से । आयारंग का कहना है-- से न दीहै न हस्से 
न किण्हे न नीले. अरूपी सत्ता' से न सद्दे न रूवे न गन्धे न रसे न फासे. ” 
(१.५.६) ४” और “तकका जत्य न विज्जई मई तत्थ न गाहियाः * *” (वही) । 
किन्तु ज्ञात आत्मा का स्वाभाविक पर्म है, 'जै आया से विन्नाया जे विज्नाया से आया। 
जेण विजाणाइ से आया त॑ पड़ुच्च पडिसलाए एस आयावाई ।” (आयारंग १.५.५)।४ 
आत्मा का स्वाभाविक ज्ञान विशुद्धावस्था में अनन्त होता है। इस सर्वज्ञता को केवल 
ज्ञान की संज्ञा दी जाती है। ज्ञान के साथ ही आत्मा में अनन्त सुख भी स्वाभाविक 
है । और, कम से कम उत्तर काल में, अनन्त क्रिया-शक्ति का भी आत्मा में स्वीकार 
किया गया है। “अरूविणो जीवधणा नाणदंसनसनिया । अडलं सुह सवण्णा उवमा 


१३०-“बह न दीघे है, न हृस्वः * * “न कृष्ण, न नोल' ** “'जोब अरूपी है वह स शब्द 
है, न रूप, न गर्घ, न रस, न स्पर्श” । 

१३१- जहां तर्क विद्यमान नहीं है, जहाँ सति का प्रवेश नहीं है । 

१३२-“जो आरा है वही विशाता है, जो विशाता है, वही अस्मा है, आ्ा को 
सानने के कारण बहू आत्मवादो कहलाता है। 


झट ओड धर्म के विकास का इतिहास 


जस्स नत्यि उ ॥* यह स्मरणीय है कि शाक्यपुत्रीय भिक्षु निम्नेन्ध सिद्धों के सर्व्षता 
के दावे का उपहास करते थे । 

जीव असंख्य हैं और नाना अवस्थाओ में उपलब्ध होते है। पृथ्वी, जल आदि 
भौतिक तत्त्वो में भी जीव पाये जाते है और प्राचीन जैन सन्दर्भों में इनकी पर्याप्त चर्चा 
है । जीव स्थावर भी है और जगम भी । कुछ असज्ञी है जो केवछ अनुभव कर सकते 
है, किन्तु ज्ञान मे असमर्थ हैं । कुछ संज्ञी हैं जो कि अनुभव और ज्ञान दोनों की सामर्थ्य 
रखते है । सिद्ध जीव सर्वज्ञ होते है, पर ज्ञानातिरिक्त अनुभव अथवा संवेदन नहीं करते । 

जीवों की सांसारिक गति कर्म के अधीन है । कम के कारण ही उनके जीवन 
पृथक्‌-पृथक्‌ नियन्त्रित है-- अदु थावर य तसत्ताए तस जीवा य थावरत्ताए । अदु 
सव्वजोणिया सत्ता फम्मुणा कप्पिया पुढ़ो बाले ।” (आयारंग १.९, १४) | “कम्मा 
नानाविहा कट्टु पुढों विस्समिया पया।” (उत्तर ३.२)४७५। कर्म स्वय एक 
द्रव्यात्मक और पौद्गलिक पदार्थ है जिसका आधार अज्ञान और उससे उत्पन्न राग- 
द्ेषादि कषाय हैँ । कम से आत्मा का स्वभाव आच्छन्न हो जाता है और वह अपने को 
अज्ञान, अशक्ति और दु.ख में निमग्न पाती है । यह स्मरणीय है कि कर्म और अज्ञान 
का इतरेतराश्रय ससार के अनादि होने के कारण दोष नहीं है । 

बौद्धों का कहना था कि निम्नेन्थ शारीरिक कर्म को महत्त्व देते हैं, चैतसिक कर्म 
को नही ।”' वस्तुतः चेष्टाजन्य परिस्पन्दात्मक कर्म और आत्मा को आवृत्त करने 
वाला उसका परिणाम, इनका निग्रेन्थ मत मे प्राधान्य है । जीव-सत्ता के सर्वत्र सुलूभ 
होने के कारण प्रत्येक चेष्टा मे हिसा अनिवार्य बन जाती है । अतएव प्राचीनतम 
निर्म्रन्थ सन्दर्भो में कर्म” और दण्ड' प्रायः परस्पर समानाथेक और परिवर्तनीय पद 
प्रतीत होते है । कर्म और उसका फल, दोनों निरन्तर ही दु खात्मक है--किच्चं 
दुक्ख फुस्सं दुक्ख कज्जमानकडं दुक्ख कट्टु-कट्टु पाणा भूया जीवा सत्ता वेयण 


१३३-/अरूपी जोव ज्ञान ओर दर्शन तथा अनुपम्त, अतुल सुख से सम्पन्न है। ” 
(उत्तरज्य्यण, २६.६७) । 

१३४-स्थावर जोब त्रस-जीव हो जाते हे, असजीव स्थावर। सब योनियों में जोब 
कर्स से पृथक्‌-पथक कल्पित हे ।” 

१३५- नाना कर्मों से जीव विनियन्त्रित हे (” 

१३ ६-जनधमंसम्यन्धी सरल बोद सनन्‍्दर्भों पर ब्र०--ऑरिजिन्स आँब बुद्धिज्म, प्‌० 
५७१-७३। 


बुद्ध और उनका युग इ्९ 


वेयंति ।/* और इस प्रकार दुःखमय संसार का कारण कर्म के द्वारा पुरुष स्वयं है-- 
“अत्तकडे दुक्खे नो परकड्डे नो उभयकडे' * “”४< और अपने ही प्रयत्न के द्वारा दुख 
से मोक्ष भी सम्भव है-- पुरिसा तुममेव तुम मित्ता कि बहिया मित्तमिच्छसि । 
(आयारंग १.३.३)'४। कर्म का सिद्धान्त जैनों में विशेष विकसित हुआ और उत्तर 
काल में नाना परिभाषाओं और विभाजनों के द्वारा अत्यन्त जटिल हो गया । किन्तु 
यह सम्भव है कि अष्टविध कर्म की धारणा प्राचीन निम्न॑न्थों में भी विद्यमान थी। 

मृतक को गति के विषय में यह माना जाता था कि जीव के निर्वाण के पाँच 
मार्ग हें--पैरों से, ऊरुओं से, वक्ष से, सिर से और सर्वांग से । इन पाँच मार्गों से क्रमशः 
पाँच प्रकार की गति होती है--निरय, तिर्यक्‌, मनुप्य, देव और सिद्ध । यह विचा- 
रणीय है कि उपनिषदों में भी कुछ ऐसी धारणाएँ मिलती हैं।'” 

संसार से मुक्ति के लिए अपूर्व कर्म के आख्रव का निरोध और पूर्व कर्म का अप- 
सारण आवश्यक है। इनमें पहली प्रक्रिया संवर' कहलाती है और दूसरी “निर्जेरा' । 
'संवर' आध्यात्मिक जीवन का पूर्वांग है, निजरा प्रधानांग । संवर' में मुह्यतया पॉच 
महाब्रत संगृहीत थे। सामञ्जफल में निगण्ठों के 'चातुप्यामसंवर' का उल्लेख है । 
बस्तुत चातुर्याम अथवा चाउज्जाम' पाइर्व के अनुयायियों का संवर था। महावीर 
ने चतुविध संवर को पञ्चविध किया। 

निजरा से तप अथवा शरीर को बलेश देने की प्रक्रिया अभिहित होती है । जैनों 
की तपस्या का अतिशय सर्व-विदित है । स्वयं महावीर को क्रच्छु-चर्या इस विषय में 
आदर्श के रूप में प्रतिष्ठित है ।!” लाठ, वज्ज और सुम्ह में वे १३ वर्ष से अधिक बिना 
आवास के घूमते रहे । नहाना, मुँह धोना, खुजलाना आदि उन्होंने छोड़ दिया और 
मौन, एकान्त, प्रजागर, उपवास, शान्ति, निरन्तर ध्यान आदि का असाधारण अभ्यास 
किया। उत्तरज्ञयण में तप के पाँच आध्यात्मिक और पाँच बाह्य भेद बताये गये हैं ।** 


१३७-डाणंग सूत्र १६६-६७ “हुत्य दुःख है, स्पर्श दुःख है, क्रिपमाण-कृत दुःख' 
है, जोब कर्म कर-करके दुःख भोगते हैं।” 

१३८- दुःख आत्मकृत है, न परकृत, न उभयक्षत ” 

१३९- पुरुषों ! तुम स्वयं अपने मित्र हो, अपने बाहर मित्र क्‍यों चाहते हो ? 

१४०-कठ, ६-१६, प्रइन ३-७ । 

१४१-आयारंग, १.९ । 

१४२-उत्तरज्तवण, ३० । 


ड० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


अनशन, अवमौदर्य, भिक्षाचर्या, रसपरित्याग, कायक्लेण और सन्तीरणा, ये पाँच भेद 
बाह्य तप के है, और प्रायश्चित्त, विनय, वैयावृत्य, स्वाध्याय, ध्यान और व्यवसर्ग, ये 
पाँच भेद आतरिक तप के है । 

निम्नेन्‍्यो के ओर बहुत-से सिद्धान्त उत्तरकाल में विकसित हुए । स्थाह्वाद अथवा 
सप्तभगी नय को अपने सुविदित रूप में महाबीरकालीन नहीं माना जा सकता, किन्तु 
इस सिद्धान्त का दार्शनिक बीज अवश्य प्राचीन था । सजय बेलूट्ठपुत्त के अज्ञानवाद 
और बुद्ध के अव्याकृतवाद में परमार्थ के विषय में सत्‌, असत्‌ आदि चारों कोटियाँ अनु- 
पयोगी मानी जाती थी । ऐसा प्रतीत होता है कि इन मतो के विरोध मे प्राचीन निग्नंन्थ 
इन कोटियों को अज्षत उपयोगी मान कर उनका विरोध-परिहार करते थे। इस 
प्रकार का दार्शनिक अनेकान्तवाद पीछे सप्तभ ड्री नय में विकसित हो गया। लेश्याओ 
का सिद्धान्त आजीवको से लिया होने के कारण प्राचीन रहा होगा, पर ज्ञान के पाँच भेद, 
देह के प्रकार, परमाणुवाद तथा तत्त्वो और पदार्थों का निरूपण, ये क्रमशः विकसित 
हुए और मुख्यतः उत्तरकालीन थे । प्राचीन निम्नैन्थो मे जीव, कर्म और तपस्या, 
इन तीन पर ही आग्रह था और इसीलिए आयारग मे निग्नेन्ण के लिए कहा है--'से 
आयावाई लोगाबाई कम्मावाई किरिपावाई य ।/ आध्यात्मिक साधन पर उनका 
अधिक ध्यान था, दाशनिक पाण्डित्य पर कम । 

बुद्ध की जीवनी--यह स्मरणीय है कि गोतम बुद्ध अपने जीवन-काल में महा- 
पुरुष और तीर्थंकर माने जाते थे, न कि एक अलौकिक अवतार अथवा तत्त्व, जैसा 
कि बाद के भक्ति-प्रवण बौद्धों ने उन्हें समझा । इस कारण जहाँ बु& भगवान्‌ के 
पहले शिष्यो ने उनके उपदेशो का सग्रह्‌ ध्यान से किया, उनके जीवन सम्बन्धी वृत्तान्त 
को उन्होने उतना महत्त्वशाली नहीं समझा । बाद के भक्तों ने उनकी जीवनी को 
अपनी श्रद्धा और सिद्धान्तो के अनुरूप कल्पना से मण्डित किया। परिणाम यह 
है कि बुद्ध के जीवन के विषय में प्राचीन और ऐतिहासिक सामग्री अत्यन्त विरल है-। 
जो जीवनियाँ मिलती हैँ वे उत्तरकालीन तथा श्रद्धाप्रधान हैं । 

पालि त्रिपिटक मे बुद्ध की सर्वागीण जीवनी कही उपलब्ध नहीं होती । मज्मिम- 
निकाय के चार सुत्तो में उनकी पर्येषणा का वर्णन मिलता है। संबोधि का वर्णन 
अनेकत्र निकायों मे और महावग्ग मे उपलब्ध होता है । महावग्ग में सम्बोधि के बा 
के कुछ समय का ऋमबद्ध इतिवृत्त भी दिया गया है । ऐसे ही महापरिनिव्बान सुत्तत्त 


१४३- वह आत्मवादो है, लोकदादी है, कमवादी, क्रियाबादी है ।” 


बुद्ध और उनका युग ४१ 


में निर्वाण और उसके कुछ पहले के समय का वर्णन मिलता है। महापधान सुत्त में 
बुद्ध की जीवनी को एक आदर्श साँचे में कस दिया गया है । 'महापरिनिर्वाण' और 
'महावदान सूत्रों के संस्कृत रूप की न्यूनाधिक मात्रा में मध्य एशिया से प्राप्त हुए हैं 
(3० अन्‍्स्टं वाल्दश्मिन, दास महापरिनिर्वाणसूत्र, ३ भाग, बलिन, १९५१) । निदान- 
कथा बहुत बाद की है और उससे भी बाद के हैँ जिनचरित और मालालंकारवत्यु । 

लोकोत्तरवादी विनय के अन्‍्तर्भूत महावस्तु में बुद्ध सम्बन्धी कथाएँ मिलती हैं ।" 
ललितविस्तर में बुद्ध की जीवनी दी गयी है (४ यद्यपि ललितविस्तर अपने वर्तमान 
रूप में महायान सूत्र है, तथापि उसमें स्पष्ट ही अनेक स्थलों पर प्राचीन सन्दर्भ 
अवध्षिष्ट है । तिब्बती परम्परा के बुद्ध की जोवनी से सम्बन्ध रखने वाले कुछ अंश 
का रॉकहिल ने अंग्रेजी में अनुवाद किया है चीती अनुवाद में रक्षित 'अभिनिष्क्र- 
मणसूत्र' अधिकांश में महावस्तु से मेल खाता है । अश्वधोष के बुद्धचरित में बुद्ध की 
जीवनी काव्य के रूप में प्रस्तुत है।”* 

मूल-जोबनी और “विनय'--विभिन्न सम्प्रदायों के उपलब्ध बिनयों के तुल- 
नात्मक अध्ययन के आधार पर फ्राउवाल्नर महोदय ने यह मत प्रस्तुत किया है" कि 
मूल विनय में बुद्ध के जीवन-चरित का तथा विनय के नियमों का विवरण एक सूत्र में 
सम्बद्ध था। इस विनय का सम्पादन दूसरी संगीति के युग मे हुआ था। पीछे विनय के 
विभिन्न रूपों में न्यूनाधिक मात्रा में बुद्ध के जीवन सम्बन्धी वृत्तान्त विनय से पृथक्‌ 
कर जन्य संग्रहों मे डाल दिये गये । उदाहरण के लिए, पालि विनय में स्कन्धक के आरम्भ 
का बुद्ध चरित सम्बन्धी ही कुछ अंश इस समय अपने मूल स्थान में विद्यमान है । 
प्रारम्भ में महापरिनिर्वाण सम्बन्धी वृत्तान्त स्कन्धक के अन्त में था । पालि त्रिपिटक 


१४४-महावस्तु, ई० सेवार (5८270) द्वारा ३ जिल्दों में सम्पादित (पेरिस, 
१८८२-९७) । 

१४५-ललितविस्तर, राजेद्वलाल मित्र हारा सम्पादित (कलकता, १८७७), लेफ- 
सान द्वारा परिष्कारपूर्वक सम्पादित (हाल, १९०२, १९०८), पी० एच० 
वंद्ध हारा सं० (सिधिला, १९५८) । 

१४६-बब्ल्पू ० डब्ल्प्‌ राकहिल, दि लाइफ आँव बुद्ध (कंगनपॉल) । 

१४७-बुद्धचरित, ई० बी० कॉबेल द्वारा सम्पादित (आश्सफोर्ड, १८९३) । 

१४८-ई० फाउवाल्गर, दि अरसियेस्ट विनय एन्ड दि ब्रिगिनिग्स आँव बुधिस्त लिट- 
रेैजर (१९५७) । 


४२ बोद़ धर्म के विकास का इतिहास 


मे उसे वहाँ से निकाल कर दीघनिकाय में डाल दिया गया ।” सम्बोधि तथा उसके 
पहले का जीवन चरित भी मज्शिम आदि के उपर्युक्त सूत्रो में रख दिया गया है । 
महासाधिक एवं मूल-सर्वास्तिवादी विनयो में महापरिनिर्वाण सूत्र को सगीतियों के 
विवरण के प्रारम्भ में देखा जा सकता है । मूल-सर्वास्तिवादी विनय में संघर्भेद- 
वस्तु तथा क्षुद्रकवस्तु में बुद्ध की जीवनी के अनेक अंश संगृहीत है ।'" काहात्तर में 
त्रिपिटक के बुद्धचरित सम्बन्धी अज्यो को संगृहीत कर निदानकथा, रूलित-विस्तर, 
महावस्तु आदि की रचना हुई । इन ग्रन्थों में भी बुद्ध की जीवनी असम्पूर्ण रूप मे 
ही पायी जाती है, जैसे कि त्रिपिटक मे । चीनी में उपलब्ध एक बुद्ध की जीवनी 
के” अन्त में इस प्रकार लिखा हुआ मिलता है कि इस सूत्र को महासाधिक आचार्य 
महावस्तु कहते हैँ, सर्वास्तिवादी आचाय॑ महाव्यूह अथवा रूलितविस्तर, काश्यपीय 
आचार्य बुद्धजातकनिदान अथवा अवदान, धर्मंगुप्तकक आचार्य शावयमुनि-बुद्ध-चरित 
तथा महीशासक आचार्य विनयपिटकमूल । इन सभी में बुद्ध के जन्म से लेकर उनके 
धर्म-चक्रप्रवतेन तक का इतिहास सगृहीत है। जैसा कि महीशासक्‌-सम्मत नाम प्रकट 
करता हैं, बुद्धचरित का यह प्रारम्भिक अश कदाचित्‌ विनयपिटक का मूल एवं स्कल्धक 
का आमुख था । 

फ्राउवाल्नर महोदय का यह मत विचारोत्तेजक एवं संभाव्य है। महापदान- 
सुत्तन्त से यह सिद्ध होता है कि महापरिनिर्वाण के अनन्तर सूत्रपिटक के वर्तमान 
रूप प्राप्त करने के पहले ही बुद्ध की जीवनी धर्मता से प्रतिनियत एक आदर्श के रूप में 
कल्पित हो चुकी थी। किन्तु इस प्रकार की कल्पना ऐतिहासिक स्मृति के सरक्षण 
के लिए अधिक उपयोगी नहीं हो सकती थी । यह भी विचारणीय है कि महाभि- 
निष्क्रमण के पूर्व बद्ध-जीवनी त्रिपिटक में कही भी संतोषजनक रूप में उपलब्ध नही 
है । यही कारण है कि बुद्ध भगवान्‌ के परिवार-संबधी नामादि-विस्तर में परवर्ती 
विवरण एकमत नही है। यह भी स्पष्ट है कि ललित-विस्तर, बुद्धचरित आदि परवर्ती 
ग्रन्यो का आधार त्रिपिटक-गत--फ्राउदाल्नर के अनुसार मूल-वितय-गत--सामग्री 


१४९-द्र ०--फाउबाल्नर, बहो, पृ० ४२ प्र०॥ 

१५०-वही, पु०४४। 

१५१-बही, पृ० ४७ 

१५२-फु-पेन-शिग-चि-चिग_(बुद्ध-पूर्व-चर्या-सग्रह-सूत्र), द्र०--नसन्जियो संख्या 
६८० स्तम्भ, १६३-६४ | 


बुद्ध ओर उनका यग ४३ 


थी। ऐसी स्थिति में त्रिपिटक की सामग्री को ही सामान्यत्त: ललित-विस्तर आदि की 
प्रामाणिकता की परिधिमानना चाहिए 
प्रारस्भिक जीवन और साथना--जन्स से महाभिनिष्फण सक---गौतम बुद्ध ने 
लगभग ई० पू० ५६३ में शाक्यों की राजधानी कपिलवस्तु के निकट लुम्बिनी वन में 
जन्म ग्रहण किया । यह स्थान वतंमान नेपाछ राज्य के अन्तर्गत और भारत की 
सीमा से आजकल ५ मील की दूरी पर स्थित है । यहाँ पर अशोक का एक अभिलेख- 
युक्त स्तम्भ ई० १८९५ में प्राप्त हुआ जिसमें लिखा मिलता है : हिंद बुधे'जाते ति ।” 
त्रिपिटक में शाक्यों को अभिमानी और विशुद्ध जाति के क्षत्रिय बताया गया है ।+ 
यद्यपि उनको ब्राह्मणों का गौतम गोत्र दिया गया है ।' उनमें परस्पर निकट सम्बन्धों 
में विवाह का उल्लेख उनका आर्येतरीय सम्पर्क भो सूचित करता है। हिमालय 
की तराई में स्थित शाक्य जनपद कोशलराज के अधीन एक गणराज्य था जो कि 
बिड्डम के आक्रमण तक प्रायः स्वतन्त्र था। गण का शासन-कार्य छोटे-बड़ों की एक 
सभा के द्वारा होता था जो कि कपिलवस्तु के संस्थागार में एकत्र होती थी। ऐसा 
प्रतीत होता है कि गण का एक निर्वाचित प्रमुख होता था जिसे राजा कहा जाता था ।* 


१५३-बुद्ध की जोबनी पर आधुनिक पुस्तकों में 2०--ई० जे० टॉमस, दि लाइफ आँव्‌ 
बुद्ध; ई० एच० ब॒स्‍्टर, दि लाइफ आँव गौतम, दि बुद्ध (पालिपरस्परा); 
रॉकहिल, पुर्व (तिब्बती परम्परा); एफ० बिगेन्‍्डेट, लाइफ ऑर लेजेन्ड आऑँव 
गौतम दि बुद्ध ओंब दि बर्मीस; एस० बोल, रोमेन्टिक लेजेन्ड ओंव शाक्य 
बुद्ध; ऑरिजिन्स ऑँवब बुधिज्म, अध्याय १० । 
१५४-बुद्ध की तिथि पर विद्वानों में प्रचुर विवाद रहा है--६०--बिन्टरनित्स, पूर्व ० 
जि० २, पृ० ५९७, टॉमस, दि लाइफ आँव बुद्ध, पृु० २७ । 
१५५-६०--दीघ० का अम्बट्ठ सुत्त, जातकरों जि० १, पु० ८८। 
१५६-तु ०--“उजु जनपदो राजा हिमवन्तस्स पस्सतों । 
घनविरियेन संपत्नो कोसलेसु निकेतिनों ॥ 
आदिर्चा नाम गोसेन साकिया नाम जातिया ।” 
(सुत्तनिषात-३.१.१८-१९ ) 
सहापरिनिन्बानसुत्तन्त में कुसिनारा में मल्‍ल वासिष्ठ' कहे गये हे । 
१५७-सु ०--दी ० डब्ट्यू० राइज़ डेविड्स, वधिस्ट इण्डिया, पृ० १९-२० । 


है बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


बुद्ध के वजन और सम्बन्धियों के विषय में उत्तरकालीन ग्रन्थ विविध और 
परस्पर असमजस सूचनाएँ देते है जिनके सत्यासत्य-निर्णय में प्राचीनतर विनय आदि 
ग्रन्थो से विशेष सहायता नहीं मिलती । महावग्ग से ज्ञात होता है कि बुद्ध के पिता का 
नाम शुद्दोदन था ।४ एक स्थान पर उनकी माता का नाम माया दिया गया है ।"* 
महा प्रजापति गौतमी का विनय मे और निकायो में अनेकत्र उल्लेख पाया जाता है । 
विनय में उन्हे बुद्ध की मातृष्वसा (मौसी) कहा गया है|” दण्डपाणि से उनके 
सम्तन्ध का विवरण निकायो में प्राप्त नहीं होता ।४ 

बुद्ध के जन्मकालीन आश्चर्यादभुत धर्मो' की कथाआ का प्राचीन नहा माना 
जा सकता और न असित की भविष्यवाणी को ही ऐतिहासिक माना जा सकता है ।'* 
बुद्ध के बचपन और शिक्षा के विषय मे भी कोई प्रामाणिक प्राचीन सामग्री उपलब्ध 
नहीं होती और न उनकी पत्नी अथवा पत्नियों के विषय में ) राहुल नाम के भिक्षु 
का निकायों मे एकाधिक स्थान पर उल्लेख मिलता है, किन्तु बुद्ध के पुत्र के रूप में 
नही । पर महावग्ग में राहुलकुमार को उनका पुत्र कहा गया है । राहुलमाता का भी 
उल्लेख है ।+ 

अभिनिष्क्रण--उन्नीस वर्ष की अवस्था में बुद्ध ने घर-बार छोड़कर अनागारता 
स्वीकार की । यह घटना उनका अभिनिष्क्रमण' कहलाती है। परवर्ती विश्वास 
के अनुसार यह परिवर्तन अचानक घटा । बुद्ध को शुद्धोदव॒ की आज्ञा से एक कुतिम 
ससार में रखा गया था। देददूतों के द्वारा प्रदशित जरा, रोग, मृत्यु और भिक्षु के 
दर्शन से उनके मन में सहसा तीत्र उद्देग उत्पन्न हुआ और उन्होंने संसार-त्याग कर काषाय 


१५८-विनय, ना० सहावग्ग, पु० ८६ । 
१५९-दीघ० ना० जि० २, पृ०८॥ 
१६०-विनय, ना० चुल्लवर्ग, पृ० ३७४ ॥ 
१६१-तु०--मललसेकर, जि० १५ पृ० १०५३। 
१६२-सुत्तनिपात, नारूकसुत्त । 
१६३-महावग्ग, ना०, पृ० ८६ ९ 
१६४-“स्कूनतिसों बयला सुमहय प्याज कि कुसलानुएसो । 

वस्सानि पंञ्चाससमाधिकानि यतो अहूं पब्बजितों सुभह ॥” 

(दीघ० महापरिनिब्बानसुत्तन्त ) 


बुद्ध और उनका युग डेप 


धारण किया ।* आध्यात्मिक संवेग का इस प्रकार अचानक जागरण अन्यत्र अवि- 
दित नहीं है, किन्तु जिस प्रकार की कथा बुद्ध भगवान्‌ के सम्बन्ध में कही गयी है वह 
विश्वास नहीं प्रतीत होती । यह मानना कठिन है कि उन्तीस वर्ष की अवस्था तक वे 
जरा अथवा रोग से सर्वथा अपरिचित थे। और फिर सूत्र अथवा वितय में अभि- 
निष्क्रमण के प्रसंग मे इस कथा का अनुल्लेख उसकी अप्रामाणिकता में सन्देह बढ़ाता है । 
प्राचीन सन्दर्भ देखने से प्रतीत होता है कि जरा, मृत्यु, रोग आदि पर चिन्तन से बोधि- 
सत्त्व में ससार की दुःसमयता हृदयंगम की ओर अनुत्तरशान्ति का पद खोजने का 
नि*चय किया । उनके ससार-त्याग के लिए प्रेरक विचारों को इस प्रचलित कथा में 
एक नाटकीय घटना का रूप दिया हुआ प्रतीत होता है । उत्तर काल में जब गण-राज्य 
और शाकयों के साधारण ग्रामीण जीवन की ऐतिहासिक स्मृति खो गयी थी, यह माना 
गया कि बुद्ध एक प्रतापी राजा के पुत्र थे और असाधारण समृद्धि और विलास में 
पले थे । बुद्ध की कोई भी बात साधारण नही हो सकती । शुद्धोदन को अपने पुत्र 
की भावी प्रब्रज्या के व्षिय में पहले ही चेतावनी मिल गयी थी । अतएव उन्होंने 
बोधिसत्त्व को यथार्थ से इतना दूर रखा कि केवल देवदूत' ही उन्हें यथार्थ तक लौटा 
सकते थे। इस सारे कथानक के विर्माण में अनेक काल्पनिक कारण स्पष्द हैं । 
आर्यपर्येकषणा--अनेक पूर्व-जन्मो के अजित पुण्य से अभिसस्क्ृत बोधिसत्व के 
चित्त मे जरा-मृत्यु आदि पर चिन्ता से जीवन की अनित्यता और निस्सारता प्रकट 
हो गयी तथा तीज्र वे राग्य और जिज्ञासा से प्रेरित होकर उन्होने 'आर्यपर्येषणा' मे चरण 
धरे। वे कुशल की खोज में, शान्ति की पर्येक्षणा में संलग्न थे (कि कुसलगवेसी 
अनुत्तर सन्तिवरपद परियेसमानों)” नाना स्थानों में घूमते हुए, प्रसिद्ध आचार्यो 


१६५-यभा, रूलितविस्तर १४याँ परिबर्त, बुद्धचरित, सर्ग ३। 

१६६-पह उल्लेखनीय है कि निकायों में अनेक स्थलों पर जरा आदि को देवदूत' 
कहा गया है--अंगुत्तर (रो०) जि० १, पृ० १३८, १४२, मज्मिस (रो०) 
जि० २, पृ० ७५, जि० ३, पृ० १७९१ 

१६७-परवतों निदानफथा के अनुसार अभिनिष्क्रमण के समय आधषाड़ी पूर्णिमा की 
रात थी और उत्तराषादा नक्षत्र आकाश्ञ में विद्यमान था। प्रातःझाल तक 
फन्यक पर आरूठ बोधिसर्द शादय, कालिय. तथा मल्लों के जनपवों को 
पार कर अतोसा सदो के तीर पर पहुँच गये । बुद्धधईरित के अनुसार बोबि- 
सर्व ने पहले ब्राह्मण ऋषियों के आश्रमों में स्वर्गंपरायण वातप्रस्थों को 
देखा ओर उनके धर्म से असन्तोष अनुभव किया। 


हु बौद्ध घर्म के बिकास का इतिहास 


से ज्ञान प्राप्त करते हुए, विविध साधन और तपश्चर्या में संलग्न, अन्तत: गया में ध्यान 
के अम्यास से बोधिसत्त्व ने सम्बोधि का लाभ किया । इस पर्येषणा' में उनके छः वर्ष 
व्यतीत हुए। जिन आचार्यों से उन्होंने आध्यात्मिक शिक्षा पायी उनमें से कुछ के 
नाम प्राप्त होते हैं। आलार कालाम ओर उद्रक रामपुत्र इनमें प्रधान थे । ललित- 
विस्तर में ब्राह्मणी पद्मा और ब्रह्म रैवत के आश्रमों में भी बोधिसत्त्व के ठहरने का 
उल्लेख है ।'४ अश्वघोष ने बुद्धचरित में आलार कालाम को विन्ध्यकोष्ठ का 
निवासी कहा है और उनके सिद्धान्तों का विवरण प्रस्तुत किया है, यद्यपि यह ज्ञात नही 
है कि उन्होंने किस प्राचीन आधार का सहारा लिया था । इस समय उपलब्ध 
उससे प्राचीनतर ग्रन्थों में कहीं भी कालाम के सिद्धान्तों का इस प्रकार वर्णन नहीं 
मिलता | रूलितविस्तर में अराडकालाप का स्थान बैद्याली में बताया गया है। 
कालाम के विषय में निकायों में यही सूचना मिलती है कि उन्होने बोधिसत्त्व को 
आकिड्चन्यायतन' नाम की 'अरूपसमापत्ति” की शिक्षा दी ॥” अश्वघोष के 
अनुसार कालाम ने जिस सिद्धान्त का उपदेश किया उससे कपिल, जैगीषव्य, जनक 
और वृद्ध पराशर ने मोक्षछाभ किया था । कालाम के उपदेश का सांख्यदर्शन से सादृश्य 
स्पष्ट है। दोनों में प्रकृति और विक्ृति, अव्यक्त और व्यक्त को परिणामी कहा है, 
तथा क्षेत्रज्ञ को इनसे पृथक्‌ बताया है। ओर दोनों में अविद्या को छिन्न कर क्षेत्र 
मोक्षकाभ करता है। किन्तु कालाम के उपदेश में अनेक अपूर्व लाक्षणिक शब्दों का 
उपयोग किया गया है तथा कई स्थानों पर सुविदित सांख्य दर्शन से भेद है। पाँच 
भूत, अहंकार, बुद्धि और अव्यक्त को प्रकृति कहा गया है । विषय, शानेन्द्रियाँ, कमें- 
नदियाँ और मन विकार कहे गये है । इसके विपरीत सांख्य में अव्यक्त ही केबल प्रकृति 
है, शेष सब प्रकृति-विकृति अथवा विक्रति । विप्रलय, सन्देह, अभिसम्प्लव, अविशेष, 
अनुपाय, संग और अभ्यवपात, इनको पारिभाषिक शब्द माना गया है जो कि-- 
अविशेष और संग को छोड़चर--साख्य में अप्रसिद्ध हैं । अज्ञान, कर्म और तृष्णा को 
संसार-हेतु कहा गया है जो कि अनेक-दर्शन-साधारण है। संसार-निवृत्ति का मार्ग 
आकिज्चन्यपरका अरूप-ध्यान बताया गया है । इसका सांख्य-दर्शंत की विवेक-छ्याति 


१६८-ललितविस्तर, (सं० वंद्य) पृ० १७४। 
१६९--बुद्धधरित, सर्ग १२ । 
१७०-ब्र०--ऑरिजिन्स आँव बद्धिज्म, पृ० ३७७-७८॥ 


बुद्ध और उनका युग ड७ 


से भेद है। बीधिसत्त्व ने इस मत का यह कह कर अस्वीकार किया कि जब तक क्षेत्रज् 
के रूप में आत्मा शेष है तब तक पुनः संसार की प्रवृत्ति सम्भव है। 

राजगृह में बोधिसत््व का मगधराज बिम्बिसार से साक्षात्कार हुआ, इसका 
उल्लेख सुत्तनिपात के पब्वज्ज-सुत्त और ललितविस्तर में है। ललितविस्तर में वही 
उद्रक रामपुत्र का आश्रम भी बताया गया है। रामपुत्र ने नैवसड्ज्ञानासकडज्ञायतन 
का उपदेश बोधिसत्त्व को दिया जिससे उन्हें सन्‍्तोष नहीं हुआ। यहाँ से पाँच भवद्र- 
वर्गीय भिक्षु उनके साथ हो लिये । 

गया में विचरते बोधिसत्त्व को यह सूझा"' कि जैसे गोली अरणियों के मन्थन 
से अग्नि का उत्पादन नहीं किया जा सकता, ऐसे ही भोगों में भाकषंण और तृष्णा रह 
हुए तपइचर्या के द्वारा आय॑ ज्ञान की प्राप्ति नहीं की जा सकती । किन्तु असंग ओर 
वे राग्य रहने पर तप से ज्ञान की आशा की जा सकती है । इस दृष्टि से उन्होंने उरु- 
बिल्व के निकट सेनापति ग्राम में नैरअजना नदी के किनारे रमणीय प्रदेश में 'प्रधान' 
अथवा तपद्चर्या का निश्चय किया । उन्होने दाँतों से दाँत भींचकर और तालु से 
जिह्ला सटा कर इतना घोर तप किया कि चिल्ले जाड़े में भी उनके पसीना छूटता 
था, किन्तु इससे यद्यपि उत्साह और जागरूकता बढ़ती थी, देह अश्ान्त हो जाती थी 
विरियं होति असल्लीनं, उपट्ठिता सति असम्मुट्ठा, सारद्धो च पन म कायो होति अप्प 
टिपस्सद्धो ।/ “* इसके पश्चात्‌ उन्होंने आश्वास-प्रश्वास रोककर अग्राणक ध्यान का 
अभ्यास किया (“सो खो अहूं' * "मुखतो चर नासतो च अस्सासपस्सासे उपरुन्धि ।/ ) 
किन्तु इस प्राणायाम के अभ्यास से बोधिसत्त्व को "रत्न वेदना और जलन का अनु- 
भव हुआ। बहुतों ने प्रखर तप से निश्चेष्ट पड़े हुए उनको देखकर समझा कि श्रमण 
गौतम की मृत्यु हो गयी है । इसके अनन्तर उन्होंने आहार छोड़ने का अम्यास किया। 
फलत: उनका शरीर अत्यन्त कृश तथा क्षीण हो गया और उनकी स्वाभाविक अवदात 
छवि काली पड़ गयी । इस स्थिति में उन्हें दुष्कर चर्या की व्यर्थत्ा स्पष्ट दीखने छूगी । 


१७१-ललितबिस्तर, (सं० बेच), पु० १७४। 

१७२-ये 'उपसाएँ' एवं वृष्कर चर्या का विवरण मज्मिम के बोधिराजकुमारसुत्त 
आदि स्थलों में उपलब्ध होता है तथा यह ललितविस्तर के विवरण के अस्यन्त 
सब्नचिकट है-ह०--ऑरिजिन्स ओव बुद्धिज्म, पृ० ३७९। 

१७३-उदा ०---मज्झिस ना०, जि० १, पृ० ३०११ 

१७४-तु ०---हलितिविस्तर, पु० १७४ । 


इ८ट बौट धर्म के विकास का इतिहास 


तपस्या छोड़ते के अनन्तर बोधिसत्त्व को बचपन में अनुभूत ध्यान का स्मरण 
हुआ और उन्होंने उसे ही सम्बोधि का मार्ग निर्धारित किया । “तस्स मम्हमेतदहोसि 
अभिजाताभि खो पनाहूं पितु सक्‍कस्स कम्मन्ते सीताय जम्बुच्छायाय निसिन्नों विबि- 
चेद कामेहि- * "पठमज्झ्वानं उपसम्पज्ज विहरता, सिया नु ख्रो एसो मस्गो बोधायाति। 
तस्स में सतानुसारि विडजाणं अहोसि एसो व मग्गो बोधायाति ।/४*' और साथ ही 
उन्होंने अपना ध्यान-सुख का भय छोड़ दिया क्योंकि इस सुख का आघार न भोग-लालसा 
थी, न अपुष्य । “किन्‌ अहूं तस्स सुखस्स भायामि, य॑ त सुखं अज्जत्रेव कामेहिं अड्जत्र 
अकुसलेहि धम्मेहि ।/* किन्तु भूख, प्यास और थकान में मन स्वस्थ और एकाग्न 
नहीं रहता और न “ध्यानयोग” मे प्रवृत्त होता है। अतएवं बोधिसत्त्व ने अनाहार 
का त्याग किया। इस प्रकार छः: साल के कठोर तप का अन्त हुआ, जिस पर उनके साथ 
के पाँच भद्रवर्गीय भिक्षुओ ने उन्हें साधन से अष्ट मानकर छोड़ दिया । 

उत्तरकालीन बौद्ध परम्परा के अनुसार घ्यान-संलूग्न बोधिसत्त्व को मार और 
उसकी सेना का सामना करना पड़ा। प्राचीन पालि सन्दर्भों में मार का उल्लेख अवश्य 
मिलता है, किन्तु रुम्बोधिप्राप्ति के क्रमबद्ध विवरण में मार-घर्षण का स्पष्ट उल्लेख 
नहीं प्राप्त होता ।” इस कारण कुछ विद्वानों का मत है कि मार-विजय की यह कथा 
उत्तरकालीन कल्पना है। अन्य विद्वानों ने इस अश्रद्धा का विरोध किया है। इस 
प्रसंग में श्री राइसडेबिड्स ने यह सुझाव प्रस्तुत किया है कि मार की कथा में एक 
आध्यात्मिक व्यापार का बाह्म इतिवृत्त के रूप में चित्रण है । पालि-साहित्य में 
मार को कहीं मृत्यु और कहीं काम अथवा सासारिक प्रलोभन के रूप में समझा गया 
है। निवृत्ति-मार्ग की दृष्टि से काम और मृत्यु का निबिड सम्बन्ध सुबाध है । यह 


१७५-मज्क्िस (रो०' जि० १, पए० २४७--/तमब मुझे हुआ कि मुझे अपने पिता 
शाक्य के कर्सौन्त से जामुन की ठंडो छाँह में प्रथम ध्यान को प्राप्ति का स्म- 
रण है, कदाचित्‌ वही बोधि का सार्ग हो। उस समय स्मृति के अनुसार ही 
मेरा मन हुआ कि यहों बोधिमार्ग है।” 

१७६-मा्क्षिम, बहो--'मे उस सुख से क्‍यों डरे जो काम एवं अकुशल धर्मों से 
सम्बद्ध नहीं है!” 

१७७-सु०--ऑररिजिन्स ओऑंट बुद्धिल्‍्म, पु० ३८१-८२॥ 

१७८-तु०--टॉमस, पुथं ०, पु० २३०१ 


बुद्ध और उसका धग ४९ 


स्मरणीय है कि कठोपनिषद्‌ में यम अथवा मृत्यु नचिकेता के रूप में जिज्ञासु को नाना 
प्रकोभन देकर ज्ञान से वज्चन का प्रयत्न करते है। इस प्रकार यह सम्मव है कि 
ज्ञान की प्राप्ति के लिए सांसारिक आकर्षणों के साथ जो आध्यात्मिक अन्तर्हन्द्र अनिवार्य 
है, उसका ही मार-धर्षण की कथा में एक कल्पित नाटकीय रूप प्रस्तुत किया सया है । 

यह स्मरणीय है कि एक प्रकार से आलार कालाम और उद्बक रामपुत्र ने भी 
बुद्ध को ध्यान की शिक्षा दी थी क्योंकि अरूप-समापत्तियों को प्राप्ति के लिए रूप- 
घातु का अतिक्रमण आवश्यक है और काम-घातु से रूपे-धातु में प्रवेश ध्यान के द्वारा 
ही सम्भव है। इस प्रकार ध्यान के क्रमशः सूक्ष्म होने से, वितर्क, विचार, प्रीति और 
सुख के निरोध के द्वारा चतुर्थ ध्यान की प्राप्ति और फिर रूप-संज्ञा के अतिक्रमण से 
आकादानन्त्यायतनादि अरूप समापत्तियों का लाभ होता है। किन्तु बुद्ध भगवान्‌ 
ने चतुर्थ ध्यान के अनन्तर सम्बोधि का लाभ किया । यहाँ पर यह जिज्ञासा स्वाभाविक 
है कि जो ध्यान-योग बोधिसत्त्व ने अरूप समपत्तियों के लिए सीखा और वह ध्यान 
जिसका पहला अनुभव उन्होने अपने पिता के उद्यान में जामुन की छाया में किया 
था ओर जिसके अभ्यास से गया में न्‍्यग्रोध के नीचे उन्हें सम्बोधि प्राप्त हुई, इन 
दो ध्यान-योगों में क्या भेद था । वस्तुतः यहाँ पर भेद ध्यान के लक्ष्य में ही मानता 
चाहिए । शंकराचार्य का कहता है कि समस्त आध्यात्मिक साधन का रहस्य लक्ष्य- 
चिन्तन में ही है, यद्यपि एक अवस्था के बाद अचिन्तन ही शेष रहता है ।” ध्यान 
का मर्म यही है--किसी रुक्ष्य की ओर चित्त को बार-बार लगाना जब तक कि चित्त 
स्वयं उसकी ओर निरन्तर प्रवाहित होने लगे ।/” किसी विषय पर चित्त के बार-बार 
लगाने को बौद़ों ने 'वितर्क' की संज्ञा दी है, और उस विषय पर चित्त के निरन्तर प्रवाह 
को विचार की । ऐसे एकाग्रभूमिक चित्त के समाहित होने के प्रसंग में पहले मोन 
(वाक्संस्कारनिरोध ) के साथ-साथ चित्त की जड़ता और चंचलता के तात्कालिक 
उपशम के कारण सात्त्विक सुख और सुख का आसंग, जिसे बौद्धों ने 'प्रीति' कहा है, 
उत्पन्न होते हैं। यह प्रथम ध्यान की अवस्था है, पर क्रमशः वितर्क, प्रीति और सुख 
के निरोध से द्वितीय, तृतीय और चतुर्थ ध्यान की अवस्थाएं प्राप्त होती है। साथ ही 


१७९-गीता, २.७४ तथा ६.२५ पर भाष्य । 

१८०-यथा योगसुत्र--तजञ्न प्रत्ययेकतानता ध्यानस्‌ ।” दे०--नीे। 

१८१-ध्यान पर 8 ०---विधुद्धिसग्गो (अस्वई, १९४०) पृ० ९५-९६; अभश्यिर्मकोश 
<८म कोन्नस्थान । ह 
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साथ समाहित होने से चित्त की स्वाभाविक शक्ति का उन्मेष होता है और ध्यान के मूल 
लक्ष्य के अनुरूप ज्ञान और विभूति का आविर्भाव होता है। ऐसा प्रतीत होता है कि 
बुद्ध के समकालीन अनेक आचायंगण ध्यान और समाधि का उपयोग रूप-धातु और 
अरूप-धातु के नाना-लोकों की प्राप्ति के लिए करते थे । अतएव परवर्ती बौद्ध आचार्यों 
ने इस प्रकार के ध्यान और समाधि को लौकिक' और 'सास्रव' कहा है ।* यह स्म- 
रणीय है कि अदवधोष के अनुसार अराड कालाम के योग का लक्ष्य किसी देव-लोक की 
प्राप्ति न था, अपितु आत्मा की देह से मुक्ति था। किन्तु आत्मपरक होने के कारण 
परवर्ती बौद्ध दृष्टि से ऐसा योग भी 'साख्रव' ही कहलायेगा । साधारण तौर से 
चतुर्थ ध्यान में स्थित रहने से बृहत्फल” नामक देवताओं के लोक की प्राप्ति होती थी 
तथा इस ध्यान की रूपसंज्ञा का अतिक्रमण करने पर सूक्ष्मतर आकाशानन्त्यायतन की 
प्राप्ति होती थी ।॥ किन्तु अतिशय पुण्यात्मा, त्रैधातुकविरक्त, अनुत्तर शान्ति-पद- 
गवेषी बोधिसत्त्व चतुर्थ ध्यान में अपने विशुद्ध और निश्चल चित्त के अभिनिर्हार के 
द्वारा रात्रि के तीन यामों मे तीन विद्याएँ प्राप्त कर उषःकाल मे सर्वज्ञ सम्बुद्ध हो गये। 

सम्बोधि---रात्रि के प्रथम याम में उन्होंने पूर्व जन्मों की स्मृतिरूपी पहली विद्या 
प्राप्त की । रात्रि के मध्यम याम मे उन्होने दिव्य चक्षु प्राप्त किया और उसके द्वारा 
समस्त लोक को अपने कर्मों का फल अनुभव करते देखा । रात्रि के तृतीय याम में 
उन्होंने प्रतीत्यसमुत्पाद का ज्ञान प्राप्त किया जिससे उन्होंने सत्य को आपाततः दो 
पक्षों में विभक्‍त देखा--एक ओर अनित्य, परतन्त्र और सापेक्ष संसार, दूसरी ओर 
चिर-शान्त निर्वाण । एक मत से यह ्रैविद्यता' ही बुद्ध की सर्वज्षता थी। मतान्तर से 
प्रतीत्यसमुत्पाद के समानान्‍्तर स्वधर्माभिसमय रूप सर्वाकारक प्रज्ञा अथवा सम्बोधि 
का उदय हुआ ।” जिस प्रकार पहाड़ की चोटी से कोई नीचे देखे ऐसे ही सम्यक 
सम्बुद्ध ने धर्ममय प्रासाद से शोकमरन संसार को देखा । सम्बोधि के बाद बुद्ध के 


१८२-यथा, अभिषर्सकोश, ८.६ प्र०१ 
१८३-अ्र०--ऑरिजिन्स आंब्‌ बुद्धिरम, पृ० ४५८-६४, रूछित, पु० २५०-५४। 
अभिषमंकोदश, ६.६७, महाव्यानसूत्रालंकार (सं० रूंबि), ९। 
१८४-सेले यथा पब्बतमुद्धनिट्ठतो पथापि जस्से जनतं समन्‍्ततो । 
तथूपसं॑ घम्मसयय सुमेघ पासादमारुण्ह समन्तचक्खु। 
सोकावतिण्णं जनतं अपेतसोकों अवेक्सस्सु जातिजरासिभूतं।” 
(मज्मिम ना ०, १.२८, संयुस्त ना० १.१३.८ ) तु० योगजाष्य, सूत्र २.४७ पर । 


बुद्ध और उसका युग ५१ 


प्रथम वचन के विषय में बोद्ध परम्परा एक मत नहीं है। महावग्ग और उदान में इस 
गाथा को बुद्ध का प्रथम उदान बताया गया है--बदा हबे पातुभवन्ति घम्मा आता- 
पिनो झायतो बाह्मणस्स । अथस्स कछुखा वपयन्ति सब्बा यतो पजानाति सहेतुधम्मं ।। 
जिसका इस प्रकार अनुवाद किया जा सकता है-- 
अर्थात्‌ “धर्मों का होता जब प्रादुर्भाव 
संधय सारे हो जाते संछिल 
आतापी घ्यायी क्ाह्मण के, क्योंकि 
जाना उसने धर्म हेतु-सभिन्न ॥* 
किन्तु दी धमाणक और बुद्धघोष के अनुसार बुद्ध के प्रथम वचन धम्मपद की इन 
गायाओं से रक्षित हैं --- 
“अनेकजातिसंसारं संघाविस्स अनिब्बिसं, 
गहुकारक गवेसन्तों दुक्खा जाति पुनप्पुत । 
गहकारक दिट्ठोसि पुन गेहूं न कहसि, 
सब्बा ते फासुका भग्गा गहकटं विसहिखतं, 
विसंहलारणतं चिर्स तण्हाणं जयमज्ञगा ॥ 
अर्थात्‌ “बहुत जन्म संसृति में सन्धावित हो अविर्त, 
गृहुफारक को खोजा बार-बार जीवित मृत, 
दीख गये, गृहकारक, अब न बना सकते घर, 
भरत हुई सब कड़ियाँ गिरता टूट गृह-शिलर, 
संस्कारों से मुक्त जिस, तृष्णा अश्षेष भरत 7” 
ललितविस्तर में पहला उदान इस प्रकार दिया है -- छिन्नवर्त्मोपश्ान्तरजा:"* 
शुष्का  आस्त्रवा न पुनः श्रवन्ति । छिल्ने वर्त्मनि वर्तत दुःखस्येषोकल्त उच्चते । 
अर्थात्‌ /छिन्न हो गया वल्मे, शान्त रज, 
रत हो गये अख्रव शोधित । 
छिक्म हो गया बल्म और यह 
बुर का अन्त हो गया अभिह्ित 


१८५-जिनय ना०, महाजमा, प्‌ृ० दे, खुहदक ता० जि० १, ६३-६५ (उदान) 
१८६-असम्सपद---खुदक ना० जि० १, पृ० ३२। 
१८७-सललित, पृ० २५३ । 
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तिब्बती विनय में एक और उदान दिया हुआ है। इस परम्परागत वैमत्य से स्पष्ट है 
कि सम्बुद्ध की प्रथमोकति का उत्तरकाल में यथावत्‌ स्मरण शेष नहीं रहा है । 

विनय के अनुसार सम्बोधि के अनन्तर चार सप्ताह तक बुद्ध विमुक्ति-सुख- 
प्रतिसवेदी होकर बडासन बने रहे। कुछ परवर्ती ग्रन्थों के अनुसार यह समय सात 
सप्ताह अथवा एक सप्ताह का था । महावर्ग में इस विमुक्ति-सुख-प्रतिसंवेदत के अन- 
न्तर तपुस्स और भल्लिक नाम के दो व्यापारियों के सर्वप्रथम उपासक बनने का 
उल्लेख है। इसके अनन्तर ब्रह्म याचन का वर्णन है ।“ किन्तु मज्म्षिम के सुत्तों में 
सम्बोधि के समनन्‍्तर ही ब्रह्मययाचन उल्लिखित है, बीच मे विमुक्ति-सुख का प्रति- 
सवेदन अथवा तपुस्स और भल्लिक का उल्लेख नहीं है।'** 

बुद्ध के मन में यह सशय उत्पन्न हुआ कि “अधिगतों खो म्यानं धम्मों गम्भीरो 
दुहसो दुरनुबोधो सन्‍्तो पणीतों अतक्‍्कावचरों निपुणों पण्डितवेदनीयों। आलय- 
रामा खो पनायं पजा आलयरता आलूयसम्मुदिता। आलूयरामायखलो पन पजाय. . - 
दुददस इदं ठानं यदिदं इदप्पच्चयता-पटिज्चसमुप्पादो, इदं पि खो ठान॑ सुद्धहसं यदिदं. . 
निव्बान । अहं चेव खो पन धम्मं देसेय्यं, परे च मे न आजानेप्यु, सो ममस्स किलूमथो, 
सा भमस्स विहेसा ।'” और उन्हें ये गाथाएँ सूझी “किच्छेन मे अधिगतं हलंदानि पका- 
सितु । राजदोसपरेतेहि नाय॑ धम्मो सुसम्बुधो । पटिसोतगामि निपुणं गम्भीर दुहसं 
अणु | रागरत्ता न दक्खन्ति तमोखन्धेन आवुटा ति” ।!४ बहुत कष्ट से बुद्ध ने जिस 


१८८-विनय, ना० भहावरग, पु० ६-१० । 

१८९-आ० मज्किस, ना० जि० ३, पृ० २१८-१९, तु० संयुत्त ना०, जि० १, पृ० 
१३१६-२९ । 

१९०-अर्थात्‌ “मुझे यह गस्भोर, दुरबलोक्य, दुर्बोध, शान्त, उत्तम, अतर्कंगोचर, 
सूक्स एवं पण्डित बेच घर्म प्राप्त हुआ है । आलयरत जनता के लिए इद- 
सप्रत्ययतारूप प्रतोत्यसमुत्पाद अथवा निर्वाण बुर्वोध है। यदि में घर्म का 
उपदेश करूँ ओर छोग न समझें तो परिश्रम एवं आभाससात्र होगा।? 
(मज्मिस ना०, जि० १, पृ० २१७) । 

१९१-अर्थात्‌ “मुझे कठिनाई से प्राप्त हुआ (घर्म) प्रकाशित करता व्यर्थ है । 
राग-हेव से, अभिभूत (छोगों के लिए) यह घर्म सुबोध नहीं है। प्रतिस्रोत- 
गासो, सृतम, गंभोर, वुर्बोध, अणु (धर्म) को रागरक्त एवं तमःस्कत्घ से 
आवृस (लोग) नहीं देखेंगे /” 


बुद्ध और उतका युथ ५३ 


अतवर्य और सूक्ष्म परमार्थ का बोध प्राप्त किया था उसे राग, द्वेष और मोह से अधि- 
भूत, संसार के प्रवाह में बहते हुए मनुष्य किस प्रकार समझ पायेंगे और उनमें धर्मे- 
प्रचार का प्रयत्त क्या सर्वथा निष्छछ न होगा--दस प्रकार का संशय और धर्म प्रव- 
तेंन की ओर अतभिरुचि बुद्ध के भन में स्वभावतः उदित हुई । परम्परा के अनुसार 
बुद्ध के अनौत्सुक्य को देखकर ब्रह्मा उनके सम्मुख प्रकट हुए और उन्होंने कहा-- 
धर्ममय प्रासाद से शोकावततीणं जनतः को देखिए और घमं का उपदेश कीजिए, जानने- 
समझने वाले भी होंगे । ब्रह्मा की याचना से बुद्ध ने जीवों पर करुणा कर बुद्धचक्षु से 
लोक को देखा और पाया कि जैसे सरसी (तलैया) मे कुछ कमल जल से अनुदगत, कुछ 
समोदक और कुछ जल से अम्युद््‌गत होते हैं, ऐसे ही जीव भी संसार में आध्यात्मिक 
विकास की नाना अवस्थाओं में हैं ।!४ कुछ संसारी सुविज्ञाप्य है, कुछ दुविज्ञाप्य । 
यह देखकर बुद्ध ने धर्मे-देशना स्वीकार की । 

इस 'घटना' की व्याख्या अनेक प्रकार से की गयी है। एक मत यह है कि वस्तुत: 
बुद्ध को एक देवता ने संसारियों का 'उत्पल-सादृश्य दिखाया और आध्यात्मिक विकास 
के धर्म के प्रचार के लिए प्रेरित किया ।*' यह मत मूल-सन्दर्भो का सर्वथा तिरस्कार 
करने से अग्राह्य है। एक अन्य मत यह है कि सर्वज्ञ बुद्ध को संशयापन्न होना ब्रह्मा के 
द्वारा इस संशय का निराकरण असम्भव है। वस्तुतः बुद्ध ने यह निश्चय किया कि थे 
अतकय॑ निर्वाण के विषय में मौन धारण करेंगे और केवल मार्ग की देशना करेंगे ।४ 
यह निष्कर्ष भी मूल-सन्दर्भ से पुष्ट नहीं होता । 

वस्तुतः ब्रह्मयाचन से ओर करुणा से संसार को देखकर घरंदेशना के लिए बुद्ध का 
स्वीकृति देना महायान का आध्यात्मिक जन्म मानना चाहिए। ज्ञानी के लिए अज्ञा- 
नियों का उद्धार और गुरु-पद का स्वीकार आवश्यक कर्तव्य बन जाते हैं। यदि ऐसा 
न होता तो संसार में अलौकिक शान की परम्परा कभी बन ही न पाती । सम्यक्‌ 


१९२-ललित, पु० २९२ में ये तोन प्रकार के कमल तीन प्रकार के जीवों को ओर 
संकेत करते हँ--मिध्यात्वनियतराशि, अभियत्तराशि और सस्यक्‍त्वनियत० । 
उपदेश की आवश्यकता केवल अनियतराशि के लिए है। 

१९३-आसतो रोशड्ेजिड्स, बट वोंश दि ऑरिजिनल गॉस्पेल इन बृद्धिम्म, 
पु० १६। 

१९४-नसलिसाक्षदस, जर्सी मॉनेस्टिक बुढ़िक्स, जि० १, चु० १००॥ 


पड बौद्ध घर्म के घिकास का इतिहास 


सम्बद्ध के चित्त में करणा का विकास एक अनिवायं घटना थी । अपनी ही मुक्त से 
सन्तुष्ट रहने का प्रलोभन तथा धर्म-प्रवत्तेन के प्रति निराशा बुद्ध के चित्त में सम्भाव्य 
न होते हुए भी ब्रह्ययाचन के इस नाटकीय विवरण में तिरस्कायं पूर्व पक्ष के रूप में 
कल्पित की गयी थी जिससे प्राकृंत जन की ब॒द्धि और अभिसम्बुद्ध धर्म की दूरी स्पष्ट 
हो सके और यह भी प्रकट हो जाये कि बुद्ध की करुणा-प्रसूत देशना के अतिरिक्त इस 
दूरी को पाटने का और कोई साधन नहीं है | ललितविस्तर का वर्णन अधिक 
विस्तृत और स्वयंव्यास्यात है। बुद्ध के मन में कोई वास्तविक विचिकित्सा अथवा 
संकोच नहीं या, किन्तु उनके मन का वितक ब्रह्मा को प्रेरित करने के लिए आहाये 
था क्योंकि बुद्ध बिना अध्येषणा के उपदेश नहीं देते । 

धर्म-घक्त-प्रवतेन--बुद्ध ने पहली देशना के युक्ततन पात्र आछार काम और 
उद्बकरामपुत्र को माना, किन्तु उनका देहान्त इससे पूर्व ही हो गया था। उनके बाद 
उपदेश्यता की दूसरी कोटि में बुद्ध ने पडचवर्गीय भिक्षुओं को रखा जो उन्हें छोड़कर 
चले गये थे । इन भिक्षुओं से मिलने बुद्ध वाराणसी गये और वहाँ ऋषिपतन मृगदाव 
(सारनाथ ) में उन्होंने पहला घर्मोपदेश कर घर्मचक्रप्रवत्तेद किया । इस प्रथम उप- 
देश का ठीक जिस रूप में वर्णन इस समय उपलब्ध होता है उसका पूर्णतया प्रामाणिक 
होना सन्दिग्ध है ।!४* दो अन्तों का परिवर्जन तथा मध्यमा प्रतिपद्‌ की आश्रयणीयता, 
इतना ही मूल उपदेश का निश्चित दोष है ।!* किन्तु इस मध्यमाप्रतिपद्‌ का अष्टांग 
मार्ग के साथ तादात्म्य स्थापित करना तथा उसके अनन्तर चार आयें सत्यों का सविस्तार 
और रीतिबद्ध वर्णन उत्तरकालीन सचन्निवेश प्रतीक होता है, जो कि मूल उपदेश के 
कुछ अंश को लुप्त कर स्वयं उसका स्थानापन्न हो गया है। 


१९५-त१ु०--प्लेटो का काताबासिस' (रिपब्लिक, ५२० सो) । 

१९६-॥०---ऑरिजिन्स आऑँव्‌ बृद्धिज्म, पु० २२७-२८। 

१९७-द्वाविमों भिक्षदः प्रश्जितस्थान्तायकक्रमों । यदुछ फामेघु फाससुखल्लिका- 
योगो हीनो प्रास्य: पार्याजनिको नालभार्योइनवोपसंहितो नायत्यां ब्रह्मचर्याय 
ते निविदे न विरागाय ते निरोधाय तामिज्ञाय न सस्वोधये से निर्वाणाय 
संबतंते। या चेयसमध्यम्ता प्रतिपदा आत्मकायश्लमथानुयोगो वुःलोउतर्थोप- 
संहितो दृष्ट्र्मदुःलद्चायत्यां सु डुःझविपाक: । एतो ल भिक्षयों हावन्तावनु- 
पगस्य मध्यमयेद प्रतिषदा तथागतों घर्मं देशयति।” (ललित, पु० ३०३) 


आद्ध और उसका पु प्‌ 


बुद्ध फी देशना से पंचवर्गीय भिक्षुओं ने अहुत्त्व प्राप्त किया और इस प्रकार लोक 
में छः अहँत्‌ हुए। वाराणसी में यंश् नास के श्रेण्ठिपुत्र की प्रत्रज्या का भी इसके 
अनतिचिर सम्पन्न होने का उल्लेख महावग्ग में प्राप्त होता है । इसके पश्चात्‌ यश के 
सम्बन्धियों और मित्रों ने नये धर्मे को स्वीकार किया और वाराणसी में अनेक बोद 
उपासक और भिक्षु बन गये । इस प्रकार बुद्ध के अतिरिक्त साठ और अहुँत्‌ उस समय 
थे। इनको बुद्ध ने नाना दिशाओं में धर्म-प्रचार के लिए मेज दिया और स्वयं उरुवेला 
के सेनानिगम की ओर प्रस्थान किया । मार् में उन्होंने तीस भद्रवर्गीय कुमारों को घर्मे- 
देशना दी । उरुबेला में उन्होंने तीन जटिज़ कादयपों को और उनके एक सहस्र अनु- 
यायियों को प्रातिहाय तथा देशना के द्वारा सद्धमे में प्रवेशित किया । इसके अन्तर 
बुद्ध राजगृह गये और वहाँ राजा बिम्बिसार को धर्म का उपदेश दिया । विम्बिसार 
ने भिक्षु-संघ को वेणुवन उद्यान का उपहार दिया । राजपृह में संजय नाम के परि- 
ब्राजक आचाय॑ के दो शिष्य थे जो पीछे शारिपुत्र और मौद्गल्यायन के नाम से प्रसिद्ध 
हुए । अश्वजित्‌ से “ये धम्मा हेतुप्पमवा तेस हेतुं तथागतो आह । तेसं च यो निरोधो 
एववादी महासमणों ॥"< यह सुनकर शारिपुत्र सद्धम में श्रद्धावान्‌ हुए। उनसे यह 
गाथा मौदगल्यायन ने सुनी और दोनों ने बुद्ध का शिष्यत्व स्वीकार किया । महावग्य 
में सम्बोधि के बाद की घटनाओं का क्रम-बद्ध विवरण यहाँ समाप्त हो जाता है। 
बौद्ध परम्परा में उन स्थानों के ताम गिनाये गये हैं जहाँ बुद्ध ने प्रतिवर्ष वर्षावास 
व्यतीत किये थे । उनकी सूची इस प्रकार है--पहला वर्षावास वाराणसी में, दूसरा 
चौथा राजगृह में, ५वाँ वैशाली में, ६वाँ मकुंलगिरि में, ७वाँ तावरतिस लोग में, ८वाँ 
सुंसुमार (शिशुमार) गिरि के निकट मर्ग प्रदेश में, ९वाँ कौशाम्बी में, १०वाँ पारि- 
छेम्यक बन में, ११वाँ नालाग्राम में, १२वाँ वेरञ्ज में, १३वाँ चालियगिरि में, १ ४वाँ 
आवस्ती में, १५वाँ कृपिलवस्तु में, १६वाँ आलकी में, १७वाँ राजगृह में, १८बाँ चाकिय 
गिरि में, १९वाँ राजगृह में । इसके अनन्तर श्रावस्ती में ही बुद्ध ने व्षावास व्यतीत 
किये । इस परम्परा में कल्पना ने हाथ बेंटाया है, यह तो ताव्तिस के उल्लेख से स्पष्ट 
है। दोष की प्रामाणिकता सम्मव होते हुए भी प्राचीन ग्रन्थों में असमथित होने से 
अनिश्चित ही रहती है । 
सम्बोधि-छाभ के पश्चात्‌ ८० वर्ष की आयु तक बुद्ध सद्धम का प्रचार करते 
हुए उत्तर प्रदेश और बिहार के जनपदों में घूमते रहे । सब से अधिक उनका निवास 


१९८-अर्थात्‌, 'जो धर्म हेतुप्रभव हैं उनके हेतु एवं उत्के निरोध का तथागत में उप- 
देश विधा है ।' यह गाया बौद्ों सें अत्यन्त प्रसिद्ध है । 


५६ बौद्ध घर्मं के विकास का इतिहास 


आवस्ती में हुआ और उसके बाद राजगृह, वैशाली और कपिलवस्तु में । समाज के 
नाना वर्गों से उनके अनुयायी बने और उपासकों और उपासिकाओं, भिक्षुओं और 
झिक्षुणियों में सद्धभ का प्रभाव बढ़ता गया। सद्धर्म के पहले अनुयायी काशी के 
पाँच ब्राह्मण तपस्वी थे और उनके बाद काशी का श्रेष्ठि-वर्ग । भिक्षुओं की विशेष 
संख्या-वुद्धि पहले मगध में हुई जब गया के एक सहस्न जटिल साधु भिक्षु बन गये और 
जब राजगृह में संजय परित्राजक के चेलों मे संघ में प्रवेश किया । मगध में राजा बिम्बि- 
सार का बुद्ध में श्रद्धालु होकर संघ को वेणुवन का उपहार देना सद्धमं की प्रगति का 
एक नया चरण था । अजातशत्रु बुद्ध की ओर अनुकूल नहीं था, यद्यपि बौद्ध अनुश्नुति 
के अनुसार बहुत पीछे श्रामण्यफलसूत्र सुन कर उसका मन बदला था। मगध के 
ब्राह्मणों में बुद्ध को अधिक सफलता प्राप्त नहीं हुई ऐसा प्रतीत होता है। श्रेष्ठियों 
और गृहपतियों से अनेक उपासक बने । इस प्रसार में बिम्बिसार की अनुकूलता एक 
प्रधान कारण थी। 

कोशल में राजा प्रसेजनजित बुद्ध के अनुग थे और उनसे अधिक रानी मल्लिका 
बुद्ध में श्रद्धा रखती थी ।' फलत: राजकुल में ओर भी सद्धर्म के अनुयायी बने । 
श्रेष्ठियों में कोटिपति अनाथपिण्डिक और विशाखा का उपासक बनना सद्धमं की बहुत 
बड़ी विजय थी । अनाथपिण्डिक ने श्रावस्ती में भिक्षु संघ को जेतबन विहार का दान 
किया और विशाखा ने पुब्बाराम-मिगारमातुपासाद का। कोशल के अनेक प्रभाव- 
शाली और समृद्ध ब्राह्मणों ने भी बोद्ध धर्म स्वीकार किया । कोशल के इन ब्राह्मणों 
में अग्निक भारद्वाज, पृष्करसादी, धानअजान आदि मुख्य थे। श्रावस्ती आजीवकों 
का केन्द्र'थी, पर बहाँ के परिब्राजकों से भी कुछ ने सद्धम का अनुसरण किया । 

शाक्यगण पहले बुद्ध के प्रति अनुकूल नहीं थे। पर कहा जाता है कि पीछे 
प्रातिहाये-दर्शन से शाक्यों की दृष्टि बदली । राहुल की प्रव्॒ज्या का उल्लेख विनय में 
प्राप्त होता है। जैसे श्रावस्ती आजीवकों का केन्द्र थी, वैशाली निग्नेन्थों का । लिच्छ- 
वियों में महावीर के प्रभाव के कारण बुद्ध का प्रभाव सीमित रहा । बुद्ध स्थ्यं बैशञाली 
के गण-राज्य के बहुत प्रशंसक थे और यह सम्भव है कि उनके भिक्षु-संघ का संगठन 
इस गण-राज्य के आदर्श पर प्रतिष्ठित हुआ हो । निर्प्रन्थ उपासक लिब्छवि सेना- 
पति सिंह को अपना अनुयायी बनानः बुद्ध की बड़ी विजय थी। शिशुमार गिरि के 
भगों से अभय राजकुमार और तकुल के माता-पिता ने रूकमं का ग्रहण किया । 


१९९-तत्कालीन दिशिष्ट व्यक्षियों के चरित पर ॥०---महलूसेकर, डिक्दानरो 
ऑब पालि प्रॉपर नेम्श, २ खिल्‍्द | 
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कोलियों में से सुप्पावासा (सुप्रावासा ? ) प्रसिद्ध उपासिका भी । मल्लो में दर्व (दब्ब ) 
और चुन्द सुविदित हूँ । 

भगवान्‌ बुद्ध ने धर्म की देशना कोशल, मगध और उनके पड़ोसी गण-राज्यों में 
की और समाज के सभी वर्गों और जातियों से उनके अनुयायियों की संख्या बढ़ी । 
महाप्रजापति गौतमी और आनन्द के कहने से उन्होने स्त्रियों को भी सघ में स्थान दिया । 
मुख्यतया भिक्षुओं का धर्म होते हुए भी उनकी देशना और मार्ग में उपासको का स्थान 
था। ब्राह्मणों के कर्मकाण्ड, पशु-वध, बाहरी आचार, जातिवाद आदि का उन्होंने 
विरोध किया और ब्राह्मण की कर्मातुसारी नैतिक परिभाषा प्रस्तुत की । तथापि 
अनेक जिज्ञासु ब्राह्मणों ने उनका अनुसरण किया, यद्यपि एक कट्टरपन्थी पुरोहित-वर्ग 
उनके विरोध में बना रहा । पर यह स्मरणीय है कि बुद्ध स्वयं ब्राह्मणों का धन-मान, 
आदि उनसे छीन कर किसी और जाति अथवा सामाजिक वर्ग को नहीं देना चाहते 
थे। भिक्षुसंघ चातुदिश था और कम से कम बुद्ध के समय में भिक्षु सोना-चॉँदी 
आदि की भिक्षा भी ग्रहण नहीं कर सकते थे । और उनके विनय-विहित जीवन में भोग 
की सम्भावना प्रयत्नपूर्वक निराकृत की गयी है। समृद्ध श्रेष्ठियों, क्षत्रियों और राजाओं 
में से सद्धमं के अनेक उपासक बने । अन्य वर्गों से भी बुद्ध ने अनुयायी पाये जैसा कि 
पावा के चुन्द कर्मारपुत्न के उदाहरण से पता लगता है । डाकू अंगुलिमार और 
गणिका आम्रपाली ने भी बुद्ध की शरण पकड़ी । भिक्षु-सघ में किसी भी जाति के 
लोग, हीनजातीय भी, प्रवेश पा सकते थे। उस काल की अल्प-दोष सामग्री मे यदि 
दरिद्र और साधारण उपासकों अथवा भिक्षुओ के नाम बहुत सख्या में कीतित नहीं 
किये गये हूं तो अचम्भा न होना चाहिए । किन्तु धर्म तथा विनय किसी विशेष 
सामाजिक वर्ग का पक्षपात नही करते, यद्यपि सम्राज के विशिष्ट समर्थ तथा धनी 
व्यक्तियों के साहाय्य का स्मरण अवश्य करते है। यह स्मरणीय है कि ज्ञान की 
पुरानी ब्राह्मणपरम्परा मे भी जाति-निरपेक्षता थी, यथा “कि ब्राह्मणस्य पितरं किम 
पृच्छसि मातरम्‌ । श्रुत॑ चेदस्मिन्‌ वेच्यं स पिता स पितामह. ।” (काठकसंहिता ) 

परिनिर्वाण--महापरिनिब्बान सुत्त, जिसमें परवर्ती प्रक्षेप, परिवर्धन और 
परिवर्तन पर्याप्त है, बुद्ध के परिनिर्वाण की कथा का वर्णन करता है ।” बुद्ध राज- 


२००-अर्थात्‌ ब्राह्मण के पिता या माता को कया पूछते हो, यदि उप्तमे श्रुति का 
ज्ञान है, तो यही पिता है, वही पितामह है ।” 
२०१-ह३०--आऑररिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, पृ० ९८-१०६, फ्राउवाल्तर, पूर्व । 


५८ बोद् धर्म के विकास का इतिहास 


मृह में थे जब अजातशत्रु वज्जियों पर अभियान करना चाहता था। मगध के महामात्र 
ब्राह्मण वर्षकार ने बुद्ध से इस विषय पर पूछा । बुद्ध ने वज्जियों के सात अपरि- 
हाणीय धर्म” बताये जिनके रहते वे अपराजेय थे । राजगृह से बुद्ध पाटलिग्राम होते 
गंगा पार कर वैज्ञाली पहुँचे । इस समय परिनिर्वाण के तीन मास शेष थे । वैशाली 
में आम्रपाली गणिका ने उनको भिक्षु-संघ के साथ भोजन कराया। भगवान्‌ ने वर्षा- 
वास समीप के वेलुवग्नाम में व्यतीत किया । यहाँ वे अत्यधिक रुग्ण हुए और आनन्द 
की इस आशंका पर कि कहीं भिक्षु-संघ से बिना कुछ कहे ही भगवान्‌ का परिनिर्वाण 
न हो जाये, उन्होंने कहा “कि पनानन्द भिक्‍खुसंघी मयि पच्चासी सति ? देसितों 
आनन्द मया धम्मों अनन्तरं अवाहिरं करित्वा। नत्यानन्द तथागतस्स धम्मेसु आच- 
रियमुट्ठि । यस्स नून आनन्द स्वमस्स--अहं भिक्‍खुसंघं परिहरिस्सामीति वा 
ममुद्देसिको भिक्‍्खुसंघो ति वा सो नून आनन्द भिक्‍्खुसंघं आरम्भ किडिचिदेव :दाहरेप्य। 
तथागतस्स खो आनन्द न एवं होति* * “अहं रवो' * 'एत्तरहि जिण्णों बुद्धो' ' "असीतिको 
में बयो बत्तति | सेप्य थापि आनन्द जज्जरसकटं- * “तस्मातिहानन्द अत्तदीपा विहरथ 
अत्तसरणा अनज्जसरणा, धम्म दीपा धम्मसरणा अनज्जसरणा । इस अत्यन्त 
मािक भाषण मे बुद्ध का व्यक्तित्व अदुभुत्‌ रूप मे सजीव हो उठता है। 

वेशाली से वे भण्डग्राम और भोगनगर होते हुए पावा पहुँचे जहाँ उन्होने चुन्द 
कम्मारपुत्त का आतिथ्य स्वीकार किया और उसके 'सूकरमदहव' खाने से उन्हें यन्त्रणा- 
मय रक्‍तातिसार उत्पन्न हो गया। ऐसी ही अवस्था मे उन्होंने कुशीनगर को प्रस्थान 
किया और हिरण्यवती नदी पार कर वे शालवन में दो शाल वृक्षों के बीच लेट गये । 
सुमद्र नाम के परित्राजक को उन्होंने उपदेश किया और भिक्षुओं से कहा कि उनके 
बाद धर्म ही शास्ता रहेगा। क्षुद्र शिक्षापदों में परिवर्तत की अनुमति उन्होने- 
भिक्षुसंघ को दी। छन्न पर ब्रह्मदण्ड का विधान किया। और पालि परम्परा 


२०२-अर्थात्‌ “आनन्द, भिक्षुसंघ, भुझसे अब और क्‍या चाहता है? मेने धर्म 
अनन्तर-अबाह्य कर( निःशेथष ) उपदेश किया है। तथागत को धर्म में 
आचायंमुष्टि नहीं है। जिसके मन में हो 'में संघ का नेतृत्व करूं, संघ मेरी 
ओर समुविष्ट हो. वह संघ के लिए कुछ प्रकाशित करे । तथागत के मन 
में ऐसा नहों हैः *'में अब जीर्ण बद्ध हूँ: **८० वर्ष की मेरी आयु है' * “जैसे 
जर्जर शकट हो' *“अतएवं आनन्द, आत्मदीय बनकश आत्मशरण, अनन्य- 
शरण, धर्मदीप, धर्मशरण, अनन्यशरण बनकर तुम लोग बिहरो।” 
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के अनुसार 'वयधम्मा सरवारा अप्पमादेन सम्पादेधा' यह कहकर परिनिर्वाण में 
प्रवेश किया । 

सुमंगलविलासिनी (बुद्ध घोष-कृत दीघनिकाय की अट्टकठा) में बुद्ध भगवान्‌ 
की दिनचर्या इस प्रकार दी हुई है--प्रातः वे स्वयं उठकर मुख-प्रक्षारलू, आदि शरीर 
प्रिकर्म कर के भिक्षाचार के समय तक एकान्त आसन में बैठते थे । फिर चीवर 
पहिन कर कभी अकेले, कभी भिक्षुसंघ के साथ, भिक्षा के लिए ग्राम अथवा नगर में प्रवेश 
करते थे । श्रद्धालु उनको निमन्त्रित करते तथा भोजन कराते थे जिसके अनन्तर बुद्ध 
उन्हें उपदेश देते और गन्धकुटी लौटते थे । यहाँ भिक्षु सघ को अप्रमाद के लिए वे 
प्रेरित करते और उनकी चर्या के अनुरूप उन्हें क्ंस्थान का उपदेश देते । फिर 
स्वय गन्धकूटी में प्रवेश कर मूहते भर आराम करते और पीछे दर्शन के लिए आये हुए 
लोगों को उपदेश देते । शाम को वे स्तान और ध्यान करते और फिर भिक्षुओं की 
कठिनाइयाँ सुलझाते । इस प्रकार रात्रि का पहला याम बीतता। रात्रि के मध्यम 
याम में वे देवताओं के प्रइनो के उत्तर देते और अन्तिम याम में पहले कुछ चंक्रमण करते, 
फिर कुछ आराम, ओर फिर उठकर बुद्धचक्षु से लोक का अवलोकन करते थे । 

इस वर्णन के उत्तरकालीन होने से इसकी ऐतिहासिकता प्रमाणित करना कठिन 
है किन्तु यह परम्परामूलक है और सम्भावना के अनुकूल है। बुद्ध की जीवन-चर्या 
एकान्त ध्यान तथा जनता को उपदेश देने मे बीतती थी । उनको बहुधा ध्यायी अथवा 
ध्यानशील कहा या है। वे मौन के प्रेमी थे । परिप्नाजक उनको अल्पशब्द-काम' 
कहते थे । उनकी परिषदों में कोलाहल बहिष्कृत रहता था । और भिल्लषुओं के लिए 


कप पे 44, 


उन्होने “अरियों तुण्हीभावो” (“आर्य मौत”) का उपदेश किया था। बुद्ध एकान्त 
भी बहुत पसन्द करते थे । उनके कुछ विरोधी यहाँ तक कहते थे “सुञ्जागारहता 
समणस्स गोतमस्स पञ्ञ्या, अपरिसावचरों समणो गोतमो, नाल सलल्‍लापाय, सो अनन्त- 
मन्तानेव सेवति ।” बुद्ध की करुणा और अनुकम्पा सुविदित हैं ॥ उनका स्वभाव 
अत्यन्त स्वतन्त्र था और अन्बश्रद्धा के प्रतिकूल। वे प्रत्येक को आत्मविश्वास की शिक्षा 


देते थे और स्वयं सत्य का साक्षात्कार करने का उपदेश करते थे । 


२०३- असण गौतस को प्रशा शुन्यागारहत है, अश्रमण गौतस परिषद्‌ के अयोग्य 
है, संछाप के अयोग्य है, बहू एकान्त वास ही करता है ।” 


अध्याय २ 
बोद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप ओर मूल तत्त्व 


ऐतिहासिक दृष्टिकोण 


बौद्ध धर्म नाना सम्प्रदायों मे विभक्त रहा है, प्राचीन और अर्वाचीन | प्रत्येक 
सम्प्रदाय अपने को बुद्ध भगवान्‌ की आध्यात्मिक विरासत का सच्चा उत्तराधिकारी 
मानता है, किन्तु प्रत्येक की निष्ठा औरों से भेद रखती है और प्रतिविशिष्ट है। ऐसी 
स्थिति में यह मीमास्य हो जाता है कि भगवान्‌ बुद्ध ने यथार्थ में क्या उपदेश किया, 
और इस प्रश्त की सूक्ष्मदा और जटिलता के कारण उसकी मीमांसा सावधानी से करनी 
होगी । 

एक बहुधा स्वीकृत विकल्प यह है कि इन सम्प्रदायों में जो व्यापक और समान 
तत्त्व हैं उनको बुद्ध का मूल उपदेश मानना चाहिए । इस दृष्टि से अनात्मवाद को 
सद्धम का प्राण समझा गया है। रोज़ेनबर्ग ने इसका विस्तार से प्रतिपादन करना 
चाहा है कि एक ही मूल और अखण्डित तत्त्व का नाना सम्प्रदायों में विकास हुआ है।' 
'धर्म' को ही वे यह तत्त्व मानते है । किन्तु इस प्रसंग में पहले यह स्मरणीय है कि 
किसी तत्त्व का अनेक अथवा सारे सम्प्रदायों के द्वारा समान अभ्युपगम उसकी 
मौलिकता न सिद्ध कर केवल इतना ही दरसाता है कि उस तत्त्व को संभवतः निकाय- 
भेद' से प्राचीनतर अर्थात्‌ प्रथम बुद्ध शताब्दी का मानना होगा ।* दूसरे, अनात्मवाद 
का भी पुदुूगलवादी सम्प्रदाय मे विरोध देखा जाता है। और फिर चिन्तन के इतिहास 
में केवल दाब्द पकड़ने से कार्य सिद्ध नही हो सकता । नाना सम्धदायों के वस्तुत: अभीष्ट 
और प्रधान सिद्धान्तों को परीक्षा से यदि उनमें व्यापक और मामिक साम्य प्रतीत हो 
तथा ऐसे मर्मेभूत सिद्धात्तो को मूल-सिद्धान्त मानते से सम्प्रदाय-मेद समझने में आसानी 


१-६४०--ओ० रोजेनवर्ग, दी प्रावलेमे देर बुद्धिस्तिशेन फ़रिलोशोफी (१९२४) । 
२-निकायभेद' पर द०--नोचे, अध्याय १। 
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हो तथा ये सिद्धान्त प्राचीनतम उपलब्ध साक्ष्य से समथित हों, तो ऐसी परिस्थिति में 
इन परवर्ती अनुगत सिद्धान्तों से मूल सिद्धान्त के विषय में अनुमान अनुचित न होगा । 
यह भी स्मरणीय है कि कोई सिद्धान्त जो कि चिर काल से अनुवर्तमान हो अपरि- 
बतित नहीं रहता और इतिहास यदि परवर्ती सिद्धान्तों से मूल-सिद्धान्त की अनुगति 
प्रतीत भी हो तो भी यह्‌ उसका मूल रूप न होकर उसकी एक विकसित तथा रूपान्तरित 
अभिव्यक्ति होगी । सच तो यह है कि परवर्ती सिद्धान्तो के पर्यालोचन से उनका मूल 
रूप विश्वास्थ तौर से नही जाना जा सकता । केवल प्राचीन और मूल वाहूमय से ही 
प्राचीन और मूल सिद्धान्तों का प्रामाणिक परिचय सम्भव है, यद्यपि यह सच है कि 
इत प्राचीन सिद्धान्तों के सम्यक्‌ बोध में इनके परिणत रूप और परवर्ती इतिहास का 
ज्ञान विशेष सहायता प्रदान कर सकता है। इसलिए मूल सद्धमं के ज्ञान के लिए उत्तर- 
कालीन व्याख्याएँ तथा शास्त्र सीमित साहाय्य देते हुए भी, मूल ग्रन्थों से असमर्थित 
होने पर अप्रयोजक ही नही, भ्रामक भी हो सकते है । 

बौद्धों की एक परम्परागत दृष्टि यह है कि समस्त त्रिपिटक बुद्धभचन है और 
उसमें मूल धर्म सरक्षित है| । इसके विपरीत महायानियों की धारणा है कि महायान- 
सूत्रों को प्रामाणिक मानना चाहिए और यह स्वीकार करना चाहिए कि बुद्ध ने विभिन्न 
अवसरों पर विभिन्न शिष्यों के आध्यात्मिक स्तर के अनुरूप विभिश्न उपदेश दिये । 
त्रिपिटक के स्कन्ध, धातु, आयतन आदि सिद्धान्त हीन कोटि के शिष्यों के लिए थे, 
महायान ग्रन्थों की शृून्यता उत्तम कोटि के शिष्यों के लिए। इस प्रकार शिष्यो के 
अधिकारभेद से मूल सद्धमं भी अनेकविघ था। देशना-भेद को सम्भावना स्वीकार 
करते हुए भी महायानसूत्रों की प्रामाणिकता उनकी ऐतिहासिक अर्वाचीनता से खण्डित 
हो जाती है! । हीनयानी साहित्य में प्राचीनतम पालि त्रिपिटक है, किन्तु वह समस्त 
स्पष्ट ही बुद्ध-बचन न होकर अनेक शताब्दियों के विकास की उपज है। इसलिए यदि 
समस्त त्रिपिटक को एक इकाई मानकर धर्मनिरूपण किया जायमा तो वह बुद्धघोष 
के प्रतिपादन के सदृश होगा और मूल-धर्म से बहुत दूर। त्रिपिटक प्राचीन और 


३-उदा० अट्ठसाछिनी (पुना, १९४२), निदानकथा । 

४-तु० बोधिच्ित्ततिवरण--- देश्ना लोकनाथानां सत्त्वाशयवद्ञानुगा: । 
शिद्यन्ते बहुधा छोक उपायबंहुलि: पुनः ॥” (भामतो और स्बदर्शनसंग्रह 
से उद्धत) । 

५-महायान सूत्रों पर द्र०--नीचे, अध्याय। 


दर बोद धर्म के विफास का इतिहास 


उत्तरकालीन परम्पराओ की राशि है जिसमें ऐतिहासिक आलोचन को 'विमज्यवादी” 
बन कर न केवल स्पष्टत. परवर्ती सदर्भो को पुथक करना होगा अपितु प्राचीन सन्दर्भों में 
भी उत्तरकालीन संस्करण तथा परिष्कार को दृष्टि में रखना होगा । इस प्रकार पालि 
जिपिटक की सम्यक ऐतिहासिक आलोचना से उसके अन्तर्गत सन्दर्भों और उनमे 
व्यक्त सिद्धान्तों का पौर्वापययविनिर्णय और उसके द्वारा मूल देशना का आविष्कार 
करना होगा । 

ऐतिहासिक दृष्टि रखने वाले जिज्ञासुओं को गवेषणा का यह मार्ग अनायास ही 
स्वीकार्य होगा, तथापि इसका सविस्तर उल्लेख इसलिए अपेक्षित है कि सद्धम के 
अनेक सुविदित आधुनिक निरूपण इसकी पूर्णतः: अथवा अंशतः अवहेलना करते है । 
श्रीमती राइज़ डेविड्स ने सद्धर्म के निरूपण में ऐतिहासिक आलोचना के उपयोग 
का प्रबल समर्थन किया है और उत्तरकाल में प्रचलित पालि बौद्ध धर्म को मूल सद्ध्म 
से बहुत भिन्न तथा अप्रामाणिक बताया है।' इस दृष्टि से महायान आदि और भी 
अर्वाचीन होने से सुतराम्‌ अप्रामाणिक ठहरते हैं। श्रीमती राइज़ डेविड्स के प्रयास 
की दिशा सही और बोद्ध धर्म सम्बन्धी गवेषणा में युग-प्रवर्तक होते हुए भी अनेक 
पूर्वाभिनिवेश्ों में से कण्टकित होने के कारण अन्य विद्वानों को यथेष्ट आकृष्ट न कर 
सकी। इसको एक आगन्तुक दुर्भाग्य ही माना जा सकता है। क्योंकि मूल ग्रन्थों के 
ऐतिहासिक विश्लेषण की आवश्यकता निविवाद है । 

फलत: यह कहना होगा कि मूल सद्धमम का निर्णय पालि साहित्य के पौर्वापर्य विचार 
तथा ऐतिहासिक पर्यालोचन के द्वारा करना चाहिए। इस प्रसंग में दो शंकाएँ समाधेय 
हैं। पहली तो यह कि पालि त्रिपिटक में ओल्डेनबग, टी० डब्ल्यू० राइज़ डेवि- 
ड्स, अथवा विन्टरनित्स आदि के द्वारा किये स्थूल ऐतिहासिक विभाजन के अतिरिक्त 
और अधिक सूक्ष्म विभाजन असभव है”। इस प्रइन की विस्तृत मीमांसा अन्यत्र की 


६-प्०--भोमती सी ० ए० एफ० राइज़ डेविड्स, 'वट वॉज़ दि ऑरिजिनल गॉस्पेल 
इन बुद्धिज्म,' हाक्य (१९३१), बृद्धिज्म (होम यूनिवर्सिटी लाइब्रेरो ), आवि । 

७-अ०--एच० ओल्देसबर्ग, बुद्ध ज़ाइन लेवन ज्ञाइन लेर, ज्ाइन गेमाइन्द (९वाँ 
संस्करण ), टी ० डब्ल्यू० राइस डेविड्स, हिब्बर्ट लेक्सर्स, अमेरिकन लेक्चर्स; 
कंब्रिज हिस्टरी ऑँब इृष्डिया, जि० १, बुद्धिस्ट इण्डिया; एम० विस्टरमित्स, 
हिस्टरी आँब इण्डियन लिटरेचर, जि० २ (कलकत्ता, १९३३), तु०--नलि- 
नाक्षदत्त, अर्छो मौनेस्टिक बुद्धिज्म, जि० १, प्रावकथन । 


बोद् धर्म का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्व ६३ 


गयी है'। थहाँ पर इतना कहना अप्रासंगिक न होगा कि सम्भव और असम्भव की 
विभाजक-रेखा गजेषणा के पश्चात्‌ वह नहीं रहती जो गवेषणा के पूर्व, और इस 
विषय मे अन्तिम निर्णय भविष्य के विद्वानों के ही हाथो मे रहेगा। इसमे कोई सन्देह 
नहीं कि निकायो के अन्दर सुत्तनिषात के अट्रुकवग्ग और परायण० सदृश प्राचीन अंगो 
की दीघनिकाय के महापदानसुत्त सदृश अपेक्षया उत्तरकालीन अंछों से विभक्त किये 
बिना मूल सद्धर्म की उपलब्धि असम्भव है। 

ऐतिहासिक दृष्टि के प्रति एक आपत्ति यह है कि गंभीर आध्यात्मिक तत्त्वों के सम्यक्‌ 
बौध और तनिरूपमा के लिए निरा ऐतिहासिक आलोचन अपर्याप्त है'। उदाहरण के 
लिए यह कहा जा सकता है “कि अपनी लौकिक लीला के संवरण के पश्चात्‌ भी सिद्ध 
लोग विशिष्ट अधिकारी को आध्यात्मिक प्रेरणा देने में समर्थ है, तथा ज्ञान की आध्या- 
ौत्मिक परम्परा सदैव इतिहासगम्य संसार में प्रत्यक्ष नहीं होती”। इस प्रकार इति- 
हास में जो आध्यात्मिक घटनाएँ अथवा परम्पराएँ परस्पर असम्बद्ध या विछिन्न प्रतीत 
होती है वे बस्तुत. एक अखण्ड आध्यात्मिक इकाई में बँधी रह सकती हैं। महायान 
तथा वज्यान की प्रामाणिकता के प्रसंग में यह दृष्टि विशेष रूप से सामने आती है 
क्योकि परवर्ती बौद्ध परम्परा का यह अभ्युपगम है कि भगवान्‌ बुद्ध ने एक नहीं तीन 
घर्म-चक्र-प्रवतंन किये थे। सारनाथ का प्रवर्तन सुविदित है। दूसरा धर्म-चक्र-प्रवर्तन 
गृश्रकूट पर्वत पर माना जाता है जहाँ का उपदेश प्रज्ञापारमिताशास्त्र में निबद्ध है। 
एक मत से तीसरा धर्म-चक्र-प्रवतेन घान्यकटक में हुआ था और यही बौद्ध तन्‍्त्रशास्त्र 
का उद्गम था। दूसरे और तीसरे प्रवतंन का सिद्धान्त आध्यात्मिक अर्थवेत्ता और 
रहस्य से सवलित होते हुए भी ऐतिहासिक प्रमाण से पुष्ट नही है। ऐतिहासिक दृष्टि 
कदा चित अपर्याप्त है और अनेक आध्यात्मिक तत्त्वों का प्रतिबोध नहीं कर सकती, 
किन्तु वह स्व-साधारण से बोध्य युक्ति और तर्क की दृष्टि है। उसको यदि' किसी 
विशिष्ट रहस्यवाद के संमुख त्याग दिया जाये तो अतीत के विषय मे धारणाओ को केवल 
श्रद्धा पर आधारित करना होगा। दूसरी ओर ऐतिहासिक दृष्टि के ग्रहण का यह अर्थ 
नहा है कि उसके नाम पर एक अध्यात्मविरोधी जडवादी दर्शन स्वीकार कर लिया 
जाय । किसी भी धममं के सच्चे इतिहास के लिए आध्यात्मिक तत्त्वोंको पहचानना 


८-ऑरिजिन्स आऑँद बुद्धिज्म, भा० ११ 
९-उदा०, स० स० गोपीनाथ कविराज का यही मत है। 
५ >०-वै०--नीचे 4 


द््डं बोड धर्म के विकास का इतिहास 


तथा उनका निरूषपण आवश्यक रहेगे । इतिहासकार को श्रद्धारहित तथा आध्यात्मिक 
जगत्‌ की ओर प्रज्ञा-चक्ष्‌ होने की आवश्यकता नहीं है, किन्तु उसे उदार श्रद्धा और 
दृष्टि अपनाने के साथ अन्ध श्रद्धा से बचना है। 

जिपिठक का विकास--भगवान्‌ बुद्ध ने कोई ग्रन्थ नही लिखा और न अपने शिष्यों 
को अपने उपदेश किसी विशिष्ट, प्रमाणभूत भाषा में स्मरण रखने के लिए कहा। 
उन्होने प्रचलित मागधी माषा मे उपदेश किया और भिक्षुओं को अनुमति दी कि वे अपनी- 
अपनी बोलियो में उनके उपदेशों को स्मरण करे । उनके उपदेशों का पहला संग्रह 
उनके परिनिर्वाण के अनन्तर राजगृह की संग्रीति में हुआ। किन्तु उसके बाद के संदर्भ 
बुद्ध-वचन में जोड़े जाते रहे और पालि-बत्रिपिटक सिहल में राजा बट्रगामणि के शासन 
काल मे परिनिर्वाण से चार शताब्दी पीछे अपने वर्तमान रूप मे लिखा गया । इस प्रकार 
पालि त्रिपिटक का रचना काल ई० पू० १ ली शताब्दी तक स्थिर होता है" । तीन 
पिटकों में अभिधम पिटक स्पष्ट ही प्राचीन अथवा बुद्ध-बचन नही है । क्योकि वह 
साम्प्रदायिक सग्रह प्रतीत होता है। उदाहरण के लिए सर्वास्तिवादियों का अभिधर्म 
पालि अभिषर्म से भिन्न है। सम्भवत. प्राचीन मातृकाओं अथवा धर्म-सूचियो से साम्प्र- 
दायिक भेद के अनुसार इन विभिन्न अभिधर्मो का विकास हुआ, जिसे वैशाली की सगीति 
से उत्तरकालीन मानना चाहिए । पालि परम्परा के अनुसार अभिधर्म का अन्तिम ग्रन्थ 
कथावत्थु अशोक के समय पाटलिपुत्र की सगीति में निबद्ध हुआ । किन्तु वर्तमान कथा- 
वत्यु को तृतीय शताब्दी ई० पू० में एक साथ पूरा रचा हुआ नही माना जा सकता। 
इस प्रकार अभिधर्म का रचनाकार ई० पू० चतुर्थ शताब्दी से लेकर ई० पू० दूसरी 
शताब्दी तक मानना चाहिए। फलत: शेष दो पिटको का रचना-काल इससे पूर्व अर्थात्‌ 
पॉचवी और चतुर्थ शताब्दी ई० पू० मानना चाहिए। इस ग्रन्थ-राशि में अशोक का 
अनुल्लेख भी इसी अनुमान को दृढ करता है। विनय-पिटक का मूल प्रतिमोक्ष मे था 
और विभिन्न सम्प्रदायो के प्रतिमोक्षो का व्यापक साम्य उनकी प्राचीनता बतलाता 


११-बिनम, ना० चुल्लबग्ग, पृु० २२८-२९ | 
१२-जिपिटक के विवरण के लिए दे०--नीचे । 
१३-द३०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, अध्याय १५ तु०--जै० तकाकुसु, जे० पी० 


टी० एस, १९०५ । 
१४-द्र ०--अ्रीमतो राइस डेविड्स, पॉइन्ट्स आँव्‌ कास्ट्रोवर्सी, भूमिका । 


बोद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मृछ तत्व प्‌ 


है।' विभंग और खनन्‍्धक के विभिन्न साम्प्रदायिक संस्क्रणों में भी पर्याप्त साम्य 
है । चुल्लवग्ग में पहली दो संगीतियों का उल्लेख है, तीसरी का नहीं | फलत: यह 
मानना सत्य से दूर न होगा कि विनय के प्राचीन अंश, उदाहरणार्थ, प्रातिमोक्ष पांचवी 
शताब्दी के हैँ तथा अर्वाचीन अंश पाचवी एवं चौथी शताब्दी के । सूत्रपिटक का पाँचवाँ 
निकाय वस्तुतः प्रकीर्ण-संग्रह है और इसके अन्तर्गत विभिन्न ग्रन्यों में उदान, इतिवृत्तक, 
सुत्तनिषात, थेरगाथा एवं थेरी गाथाओं में अनेक प्राचीन और कुछ अर्वाचीन अंश है। 
पहले चार निकायों की चीनी भाषा में उपलब्ध आगमो से तुछता करने पर ज्ञात होता है 
कि विभिन्नसप्रदायों के इन चार सग्रहों मे सूत्रों का विभाजन सर्व-सम्मत नही था” । 
किन्तु इत निकायो अथवा आगसों को साम्प्रदायिक रचना नहीं माना जाता था। अतएव 
मुख्यतया इनका रचना-काल वैशाली की सग्रीति के पूर्व मानना चाहिए। पर बुद्ध के 
निर्वाण के बाद की पहली शताब्दी में सद्ध्म का पर्याप्त विकास हुआ जिसके कारण इस 
युग के अन्त में नाना सम्प्रदायों का जन्म हो गया। संघभेद के पूर्व का यह समस्त विकास 
निकायों में सरक्षित है और बुद्ध के मूल उपदेशों को आच्छादित किये हुए है । यहां पर 
पूर्वापर-विवेक दुष्कर, किन्तु आवश्यक है“ । इस विवेक की एक बड़ी कसौटी यह है कि 
प्राचीनतर अंशो की शैली और भाव उपनिषदों के निकट है जब कि अर्वाचीनतर अंश 
अभिषधमम की याद दिलाते है) वृद्ध को सिद्ध मानव के रूप में न देखकर छोकावतीर्ण 
भगवान्‌ के रूप में देखने की प्रवृत्ति, तथा रीतिबद्ध, सूचीबद्ध और परियणित-रूप में 
धमं का प्रतिपादन, एवं मूर्घधाभिषिक्त' और पारिभाषिक पदावली के द्वारा उसके 
परिष्कृत व्याक््यान की प्रवृत्ति बुद्ध से परवर्ती काछ की और सकेत करती है। मूल 
बुद्ध देशना की प्राप्ति के लिए अभिव्यक्ति, भाव और विचार में परिवर्तन की इन प्रवृत्तियों 
को बुद्धिस्थ कर निकायों में खोजना आवश्यक है''। 


१५-ब्र०--डब्ल्यू० पा-चाउ, ए कॉम्पेरेटिय स्टडी आँव्‌ दि प्रतिमोक्ष । 
१६-अ०--फ्राउवाल्तर, दि अलियेस्ट विनय एण्ड दि विगि्तिग्स ऑँव बुद्धिस्ट 
लिटरेखर । 
१७-अ०---अफानुसा, दि कॉम्पेरेटिध कंटेजाग ओंव चाइनीज आगमस्ञ एण्ड यार 
निकायज्ञ; आनेसाकि, जे० आर० ए० एस०, १९०१, पृ० ८९५ । 
१८-३०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, जहाँ उसका दिस्तृत विवेचन है । 
१९-श्रोमती राइज डेविड्स ने इस दिशा में प्रयात किया था। वर्तमान झेखक के 
“ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्स” में उसके परिष्कार एवं विस्तार का यत्न देखा 
जा सकता है। 
५्‌ 


६६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


मूल देशना'--बुद्धवेशना के उचित अवधारण के लिए तदह्विषयक दो प्रचलित 
अन्तो' से बचते हुए मध्यमा प्रतिपद्‌ का सहारा लेना आवश्यक है। एक मतान्‍्त के 
अनुसार बुद्ध ने एक नवीन दर्शन-शास्त्र (मेटाफिजिकल सिस्टम) का प्रतिपादन किया, 
दूसरे के अनुसार बुद्ध ने दार्शनिक तत्त्वों का गास्त्रीय निरूपण न कर, केवल दू ख-निवृत्ति 
के लिए आचरणीय मार्ग का उपदेश किया। इनमें पहला मत परवतीं बौद्ध आचार्यों 
के द्वारा परिष्कृत एव आविष्कृत तत्त्वो को ही मूल-देशना समझ लेता है। ऊपर कहा 
जा च॒का है कि वैदिक परम्परा के प्रतिक्ल ब॒द्धदेशना में मूल शब्दों पर आग्रह न था और 
इस कारण यह अनिवार्य था कि बुद्धाब्द की प्रथम शती में ही उसके मूलत- अभिन्रेत 
अर्थों का यथास्मृत रूप उनके उत्तरकालीन यथामत रूप से असकीर्ण न रहता । फलछत: 
इस युग के साहित्य में मूल और व्याख्या के मिले-जुले होने के कारण, और व्याख्यागत 
अंशों के प्रचुरतर तथा विशदतर होने के कारण परवर्ती तत्त्वों को ही मूल तत्त्व समझ 
लेने की भ्रान्ति अनायास ही उत्पन्न हो जाती है, और उसका समर्थन होता है सद्धर्म 
के अनेक आधुनिक व्याख्याताओं की प्रवृत्ति से जो कि इतिहास की ओर तटस्थ तथा 
दर्शन-शास्त्र की ओर प्रवण होने के कारण बुद्धघोष का अनुकूल नेतृत्व अविलम्ब स्वीकार 
कर लेते है और 'विसुद्धिमग्गो' को वह ऐन्द्रजालिक दर्पण मान लेते है जो परिनिर्वाण 
से लगभग एक हजार साल बाद रचित होने पर भी बुद्ध के आशय को यथार्थ प्रति- 
बिम्बित करने में समर्थ है । 

बुद्ध कोरे पण्डितवाद के पक्ष में नही थे और अपने समय की अनेक बहु-मीमासित 
दार्शनिक समस्पाओ पर ताकिक अभियान को अपार्थक मानते थे । लोक शाश्वत है 
कि अजाइवत, अन्तवान्‌ है कि अनन्त, जीव और शरीर एक है अथवा भिन्न, तथागत 
मृत्यु के पश्चात्‌ रहते हूँ अथवा नही, इन प्रश्नों को बुद्ध ने अव्याकृत' स्थापित किया 
था। मालुक्य पुत्र के सशाय निवारण के प्रसग मे कहा गया है कि जैसे विष-दिग्ध शर से 
विद्ध पुरुष की चिकित्सा के लिए उसे घायल करने वाले धानुष्क और धनु की खोज- 
खबर या जिरह अप्रासाणिक है वैसे ही जन्म-मरण से पर्याकुल ससारियों की आति के 
उपशम के लिए ब्रह्मचर्यावास इन दाशनिक समस्याओ के सुलझाव की अपेक्षा नही 
रखता ”। वत्सग्रोत्र परित्राजक से बुद्ध कहते है कि लोक को शाइवत अथवा अशाश्वत 
मानना एवं इतर अव्याकृत प्रश्नों पर अन्यतर पक्ष का समर्थन दुष्टि-सयोजन से 
बाँधघना है। तथागत सब दृष्टियों से मुक्त है। “अत्थि पन भो तो गोतमस्स किचि 


२०-मज्झिम ना०, जि० २, पृ० १०७-१२। 


ओद्ध घर्म का प्रारश्भिक रूप भोर मल तत्व ६७ 


दिद््‌ठियत॑ं ति ? दिट्ठगतं ति खो वच्छ अपनीतं तथाग्रतस्स ।* प्रोष्ठपाद के पूछने 
पर कि “कस्मा पनेत॑ भगवता अव्याकत ति” ? उन्होने उत्तर दिया “न है' त॑ं पोट्ठपाद 
अत्थसंहितं, व धम्मसंहितं, न आदिब्रह्मचरियक , न निब्बिदाय न बिरामाय न निरो- 
घाय न उपसमाय न अभिज्जाय न संबोधाय न निब्बाणाय संवत्तति। तस्मातं मया 
अब्याकतं ति।* बुद्ध ऐसे आध्यात्मिक ज्ञान का उपदेश करना चाहते थे जिससे वासना 
का क्षय हो। केवल बौद्धिक विकास की ओर वे तटस्थ थे । अन्य उदात्त धर्मों के प्रवत्तंक 
भी प्राय: ऐसी ही दृष्टि रखते रहे हैं । वे अपने उपदेशों मे सार्वभौम आध्यात्मिक सत्य 
की समर्थ और प्रायः काव्योचित अभिव्यक्ति करते रहे है, न कि उनकी विकल्‍प और 
वितर्क से परिगत, सूक्ष्म एवं जटिल व्याख्याएँ | वे द्रष्टा रहे हैं, न कि व्यास्याता | 

ऊपर आलोचित मत के विपरीत कुछ विद्वान्‌ भगवान्‌ बुद्ध को केवल एक प्रकार 
के शील अथवा नैतिक आचार का प्रचारक अवधारित करते हैं। इस प्रसंग में पहले 
यह विचारणीय है कि बुद्ध भगवान्‌ के द्वारा अवतारित शील को उनके समकालीन अन्य 
सम्प्रदायों मे अविदित शील से सारांश में कितनी दूर तक विशेषित किया जा सकता है। 
तारतम्य और बिस्तर में अनिवार्य भेद होते हुए भी त्याग और संयम का अनेकविघ 
प्रयास सभी निवृत्तिपरक ब्रद्मचर्यावासों में लगभग समान था। शील के आगे शमथ- 
भावना अथवा समाधि के अम्यास में अधिक भेद दृष्टियोचर होता है, किन्तु यहाँ भी 
आये शमथ-भावना' निष्ठा-विश्ेष की ही अपेक्षा रखती है। वस्तुतः आध्यात्मिक 
साधन सिद्धान्त-निरपेक्ष नहीं होता और बुद्धोपदिष्ट मार्ग का वैशिष्ट्य आवश्यक 
रूप से तत्त्व-ज्ञान के वेशिष्ट्य का आक्षेप करता है। दृष्टियों के प्रति अनास्था प्रकट 
करते हुए भी बुद्ध का धर्म स्वय एक सम्यक्‌ दृष्टि' का प्रतिपादन करता था। इस प्रकार 
का विरोधाभास मध्यमा प्रतिपद्‌ में बहुत दूर तक देखा जा सकता है। 


२१-वहोाँ, पृ० १७९, “क्या आप को कोई दृष्टि है ? वत्स, तथागत से वृष 
अपसारित है ।” 

२२-/भगयान्‌ ने इसे अव्याकृत क्‍यों रखा है ? प्रोष्ठपाद, यह न अर्थयुक्त है, 
न घर्मयुक्त, न ब्रह्मचर्योपयोगी, न निर्देद के लिए, न विराग के लिए, न 
निरोध के लिए, न उपशम के लिए, न सम्बोधि के लिए, और न निर्वाण के 
लिए है। इसलिए मेने उसे व्याकृत नहीं किया है /--दीघ० ना०, जि० 
१, प्‌० १५७ । 


६८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


बुद्ध को केवल आचारवादी मानने में यह भी समझाना होगा कि यदि उन्होंने 
तत्त्व-ज्ञान के उपदेश की उपेक्षा की तो आखिर क्यो ? एक उत्तर यह दिया गया है कि 
सम्भवत: बुद्ध ने स्वयं पारमाथिक तत्त्व का निश्चित ज्ञान प्राप्त न किया हो और अनेक 
आधुनिक विचारकों की भाँति अज्ञान-जन्य सशय की अवस्था में मौन को ही श्रेष्ठ 
समझा हो । यह भी कहा गया है कि वास्तविक ज्ञान के अभाव में बुद्ध ने एक प्रकार 
की 'पृथगूजनोचित' जादूगरी प्रचारित की _.। अधिक श्रद्धालु अन्य विद्वानों ने तत्त्व की 
अज्ञयता अथवा अनुपयोगिता की ही बुद्ध के 'मौन' का कारण बताया है । तत्त्व की 
अज्ेयता का सिद्धान्त सञज्जय बेलटिठ्पुत्त का था और इस मत को बद्ध के द्वारा ग्राह्म 
मानना प्रमाण-विरुद्ध है। सम्बोधि ओर ब्रह्मययाचन के सन्दर्भों से स्पष्ट है कि बुद्ध 
अपने को तत्त्वाभिन्न मानते थे और स्वयं उपलब्ध तत्त्व तक औरों को पहुँचाना चाहते 
थे। गम्भीर तत्त्व को समझने के लिए अनेक अनधिकारी है, इसलिए उनका सकोच था, 
किन्तु करुणा से प्रेरित होकर एवं बुद्ध-चक्षु से लोक को देखकर उन्हें भरोसा हुआ कि 
कुछ लोग समझने वाले अवश्य होंगे। और यह मानना स्वाभाविक है कि उन्होने जिस 
घर्म का छाभ किया था उसका उपदेश किया। यदि परमार्थ-तत्त्व अज्ञेय है तो बुद्ध 
अथवा सम्बोधि अर्थहीन हो जाते है और साथ ही सजय बेलटिठयुत्त के चेलो का उसे 
छोड़ बुद्ध शासन मे प्रविष्ट होना भी । तत्त्व-ज्ञान की अनृपयोगिता का अभ्युपगम तो 
सर्व-तन्त-विरुद्ध है। शुष्क ताकिक ज्ञान की अनुपयोगिता अवश्य ही अनेक साधन मार्गों 
में स्वीकृत होती है, और बुद्ध का अनेक दार्शनिक समस्याओं को 'अव्याकृत' स्थापित 
करना ऐसी दृष्टि में उनकी आशिक सहमति सूचित करता है। किन्तु इससे यह अनुमेय 
नही है कि बुद्ध त परमार्थ का निर्देश न कर केवल एक प्रकार की चर्या का उपदेश किया । 

वस्तुतः उन्होंने मार्ग और गन्तव्य दोनों का निरूपण किया, किन्तु यथासम्भव । 
वे न शुष्क तकंवादी थे कि परमार्थ को लक्षण-प्रमाणावली में परिकछिन्न करने का प्रयास, 
करते,.न ज्ञान-रहित व्यवहारवादी कि सुपरिष्कृत समीचीन दृष्टि को समस्त साधना 
का मूल न मानते। वे जानते थे कि परमार्थ तकं॑ और अतएव वाणी का अगोचर है। 
किन्तु इस अगोचरता का अर्थ विशेषतः अनवधारणीयता' मानना चाहिए, न कि सर्बेथा 
अविषयता । बुद्धि और वाक्‌ की सर्वथा अविषयता अर्थात्‌ सर्वथा अबोध्यता तथा 
अनभिवेयता कल्पनातीत और स्वय अबोध्य तथा अनभिधेय हैं । परमार्थ की अतवर्य ता 


२३-ब्र ०---क्ीध, बुद्धिस्ट फ़िलासफो । 
२४-नपूसें, द्र ०--श्वेरबात्स्को, दिकन्सेप्शान आँद्‌ निर्वाण (लेनिनप्राड, १९२७) । 


बौद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मूरू तत्थ ६९ 


और अवाच्यता का अभिधाद स्वयं एक महत्त्वपूर्ण सूचना देता है। गुरोस्तु मौत 
व्याख्यान की उक्ति बुद्ध के मौन पर चरितार्थ होती है, "। जो कि सीमित जयत्त के 
अन्तर्गत परस्पर विरोघों और व्यावृत्तियों को परम समझनेवाले तक और वाक्‌ की 
अपर्याप्तता और परमार्थ की अनन्तता के निर्देश में पर्यंवयंसित होती है। जिस प्रकार 
उपनिषदों में अवाडमनसगोचर सत्य को जतलाने के लिए अत्दव्यावृत्ति-रूप अपोह 
और उपमान का सहारा लिया गया है बैसे ही बुद्ध-देशना में पाया जाता है। यों तो 
प्रत्येक अभिधान में अपोह का व्यापार संनिहित है किन्तु परमार्थ के निर्देश में वस्तुलः 
अपोह का अपोह' होता है और इस प्रकार परमार्थ की भावाभाव-विलक्षणता द्योतित 
होती है। यही बुद्धोपदिष्ट 'मध्यमा प्रतिपद्‌ः अथवा प्रतीत्यसमुत्पाद का वास्तविक 
अर्थ है। परिच्छेद-कुण्डलित प्रपलच के उपशम के रूप में ही परिच्छेद-रहित परमार्थ 
की देशना सम्भव है। और प्रपञ्चोपशम ही “िर्वाण' है। सम्बोधि में अधिगत 
धर्म को इन्ही दो शब्दों से सूचित किया गया है--प्रतीत्यसमुत्याद और निर्वाण। यह 
धर्म का पारमाथिक रूप है , पर इसकी प्राप्ति के लिए अनित्य, व्यावहारिक--सांक्‍्ले- 
शिक अथवा वैयवदानिक-धर्मों का विवेकपूर्वकं आसंसार हान अथवा उपादान अपे- 
क्षित है और इसलिए इनका भी देशना मे स्थान है। 

बुद्ध के मौन और उनकी देशना-विधि का यह रहस्य परवर्ती माध्यमिक आचार्यों 
ने बहुत मामिकता से समझाया है। उनका कहना है कि बुद्ध ने दो तत्यों का उपदेश 
किया था--स वृत्ति सत्य और परमार्थ सत्य। परमार्थ सत्य अनभिलाष्य और उपेय है, 
संवृति-सत्य उसकी देशना के लिए सहारा और उपाय है। “अन॑क्षर धर्म का क्या श्रवण, 
क्या उपदेश ? समारोप के द्वारा अनक्षर अर्थ का श्रवण और उपदेश होता है ।' “दुःख 
समुदय; और सार्गसत्य संवृत्ति-स्वभाव होने के क्रारण संवृति के अन्तर्भूत है, निरोधसत्य 


२५-तु ०--“यां ञ्र॒ रात्रि शान्तमते तथागतोश्नुत्तरां सम्पफ्सस्थोधिसभिसम्बुद्धो 
यां जल राजिसनुपादाय परिनिर्वास्पति अन्नान्तरे तथागतेनेकसप्यक्षरं नोदाहूतं, 
न व्याहृ्त, नापि प्रव्याहरति, नापि प्रव्याहरिष्यति। अथ लव ययाधिमुकता: 
सर्वेंसत््वा नानाघात्वाशयास्तां विविधां तथागतवायं निरचरन्तों संजानन्ति ।” 
चन्द्रकीतिं के द्वारा प्रसक्षणदा (पूर्से द्वारा सम्पादित मध्यसक०, पृ० ३६६) 
में उद्धृत लआायंतयागतगुहासूत्र'); “त क्वचित्कस्यचित्कश्चिद्धमों बुद्धेल 

: देशित: ४ (नागार्जुन, सध्यमक० ) ॥ 


छ० यौद्ध घर्स के विकास का इतिहास 


परमार्थ सत्य के ।* लौकिक व्यवहार का स्वीकार न होने पर परमार्थ की देशना नहीं 
हो सकती, उपदिष्ट न होने पर परमार्थ पाया नहीं जा सकता, और परमार्थ की प्राप्ति 
न होने पर निर्वाण की प्राप्ति नही हो सकती "। यह सच है कि मूल बुद्ध देशना में 
संवृति और परमार्थ के विभाग का शब्दशः और लक्षण-परिष्कृत उल्लेख नहीं है। और 
न साकलेशिक और वैयवदानिक धर्मों का विनयानुरूप विभिन्न उपदेश होते हुए भी संवृति- 
नाम्ना संग्रह अभिप्रेत है। किन्तु निर्वाण की पारमाथिकता और बैयवदानिक धर्मों की 
कुल्योपमता में, तथा 'असस्कृत' और संस्क्ृत' के विभेद में इस प्रकार का आशय अर्धत: 
आक्षिप्त है, जिसका कि परवर्ती काल में बहुधा परिष्कार हुआ। राजगृह में अश्वजित्‌ 
के द्वारा दारिपुत्र को सुनाये हुए सुप्रसिद्ध धर्म-सक्षेप में भी ये दोनों पक्ष देखे जा सकते 
हैं--तथागत ने हेतु-समुत्पन्न धर्मों के हेतु का उपदेश किया। और उनके निरोध को 
भी महाश्रमण ने बताया ।” कार्य-कारण परम्पराओ में संसार अथवा व्यवहार संग्रथित 
है, उनका निरोध निर्वाण अथवा परमार्थ है। कार्य-कारण परम्पराओं का एक वर्ग 
अविद्या से प्रारम्भ होकर दुख में पर्यंवसित होता है, दूसरा सम्यग्दृष्टि से प्रारम्भ 
होकर निर्वाण को ले जाता है। पहला विभाग सांक्लैशिक धर्मों की आख्या पाता है, 
दूसरा वैयवदानिक धर्मो की अथवा निरोध मार्ग की। 

धर्म का वेदिक प्रयोग प्रायः शीलपरक था। कुछ स्थलो में शीलू के शाश्वत आधार 
को धमं कहा है, यथा, “जहाँ से सूर्य उदित होता है और जहाँ अस्त, उसे देवताओं ने 
धर्म बताया । वही आज है, वही कल। उसने कल्याणरूप धर्म को रचा, धर्म ही 
शासक का शासक है, अतः धर्म के ऊपर कोई नही है, धर्म के द्वारा ही निबंछ बलवान्‌ 
की बराबरी करता है जैसे राजा के द्वारा, जो धर्म है वही सत्य है. .. । इन सन्दर्भों 
में धर्म को वह झाइवत नियामक माना गया है जिस पर प्रकृति के व्यापार तथा सामाजिक 
कल्याण एवं न्याय आश्रित हैं। बौद्ध साहित्य में धर्म शब्द का अनेक अर्थों में उल्लेख 
मिलता है। चन्द्रकीति का कहना है कि धर्मशब्दो5यं प्रवचने त्रिधा व्यवस्थापितः 


२६-शान्तिदेव के बोधिचर्यावतार (९.२) पर पंजिका (बिब्लियोथेका इण्डिका 
में सम्पादित) । 
२७-नागार्जुन, सध्यमक ० २४.१० । 
। २८--बु० उप० १.५.२३। 
२९--बही, १.४.१४। 


जोड़ घसे का प्रारस्मिक रूप और मद तस्व छ्१ 


स्वलक्षणधारणार्थेत कुगतिगमनविधा रणार्थेन, पाउचगतिकसंसा रगमन विधा रणार्थेन | । ९ 
पहले अर्थ में थम शब्द तत्त्व अथवा पदार्थ' के सदृश है। दूसरे में कल्याण-शील 
द्योतित करता है, तीसरे में परमार्थ । इनमें दूसरा अर्थ वैद्विक अर्थ के सदुध्ठ है और 
सभी सम्धदायों में सुलभ होने के कारण सुप्रसिद्ध है। पहला अर्थ बोढ़ों में ही प्रसिद्ध 
है और अन्य दर्शनों में धर्म शब्द की गुण-वाचकता से विवेचनीय है। कुछ विद्वान 
धर्म शब्द के इस अर्थ को ही बौद्धों के लिए सबसे महत्वशाली और मौलिक अर्थ मानते 
है''। किन्तु यह मत सर्वास्तिवाद और स्थविरवाद के अभिधर्मों पर ही पूरा-पूरा छागू 
होता है! धर्म शब्द की परमार्थवाचकता निर्वाण एवं प्रतीत्यसमुत्पाद' में गृहीत होती 
है। औपनिषद साहित्य में ब्रह्म' शब्द परमार्थवाची था और इस कारण बौद्धों का कुछ 
स्थलों में धर्म शब्द का प्रयोग औपनिषद ब्रह्म शब्द की याद दिलाता है । 

अत्यन्त प्राचीन बौद्ध साहित्य में 'घर्म' की पदार्थवाचकता या तत्त्व» केवल सामान्यतः 
अभिप्रेत है, उसमें धर्म का कोई /7क्षणविज्यष या परिभाषा बुद्धिस्थ नही है। सब्खे 
धम्मा ना ल अभिनिवेसाय” 'धम्मानं उप्पादो वयो', इत्यादि प्रयोगों में इस प्रकार का 
सामान्य अपरिभाषित अर्थ ही समझना वाहिए"' । बहुधा ऐसे स्थलों में 'धम्म” का स्थान 
संखार' ले लेता है, जिससे सूचित होता है कि धर्म प्राय. सस्कृत-बस्तु का पर्यायवाची 
है। दूसरी और जब सम्बोधि में अधिगत धम्म को 'अतक्कावच' कहा गया है, अथवा 
जब पटिच्चसमुप्पाद और धम्म का तादात्म्य स्थापित किया गया है, या जब 'धम्मामि- 
समय” और 'धम्मनियामता' की चर्चा है, तब निश्चय ही” धम्म! परमार्थवाच्री है। 
वस्तुतः प्रारम्भ में धर्म के दो अर्थ ही मुख्य थे जिन्हें निरोध-प्रतियोगिक' और 'प्रपठ्च- 
प्रतियोगिक' कहा जा सकता है। तीसरे 'अधमंप्रतियोगिक' अर्थ का इन्हीं में अन्तर्भाव 
हो जाता है क्योकि बौद्ध दृष्टि में धर्म और अधर्म दोनों ही अन्ततः चित्त की अवस्थाएँ 
हैं। 'धर्म' के इस अर्थ-विश्लेषण से पूर्व-प्रतिपादित मत समर्थित होता है कि बुद्ध-देशित 


३०-- प्रवचन में धर्म शब्द का अर्थ जिविध निश्चित किया गया है--स्वरूक्षणघा- 
रण, कुगति-गमन-विधारण, पाड्जगतिक-संसार-मन-विधारण ।” 
(प्रसाप्नपदा, भध्यमक०, पु० ३०४) । 

३१--अ०---रोश्षेनबर्ग, पूर्व; इचेबत्स्की, वि सेम्ट्रल कन्सेप्शन आँब बुद्धिज्म । 

३२--डब्ल्यू० गाइगे, 'धम्म उन्द ब्रह्म । 

३३--सब धर्म अभिनिवेश के अयोग्य है', जर्मो का उत्पाद कौर व्यय, (वर ०--- 
ऑरिजिस्स आँव बुद्धिस्‍्स, प० ४७०) 


७२ बोड घर्म के विकास का इतिहास 


धर्म में सत्य का द्विधा विभाजन विदित था। सद्धम न कोरी दार्शनिक मीमांसा थी, 
न कोरी साधन-चर्या, अपितु यथाक्थंचित्‌ व्यवहार के सहारे परमार्थ की ओर एंकेत था । 

ज्ार्य-सत्य--बुद्ध स्वय संसार से विरक्‍्त होकर शान्ति की खोज मे घर से निकले 
थे और सम्बोधि के अनन्तर शोकावतोर्ण जनता के अवलोकन से करुणाद्र होकर उन्होंने 
सम्बोधि में अधिगत घर्मं की देशना का भार अपनाया था। संसार के तट से निर्वाण 
के तट तक छे जाने वाला उनका धर्म करुणा का एक सेतु था। जीवन के अपरिहार्य 
दुःख के दर्शन से उनके धर्म का प्रारम्भ होता है। दुख की प्रवृत्ति समझ कर उसकी 
निवृत्ति के लिए प्रयत्न ही धर्म-चर्या है, जो कि सम्बोधि मे चरमता को प्राप्त होती है, 
और अनुत्तर शान्ति-पद की परमार्थ है। इस प्रकार दु ख, समुदाय, निरोध, और 
निरोध-ग्रामिनी प्रतिपद्‌, इन चार विभागों में बुद्धदेशना का विचार अनायास हो 
सकता है। बौद्धों में यह सर्वसम्मत है कि इस चार आर्य-सत्यो का शास्ता ने उपदेश 
किया। आधुनिक लेखक भी इस मत को प्राय. स्वीकार करते है। किन्तु यह संदेह 
के व्यतीत नही है कि तथागत ने ठीक इसी रूप में धर्म को विभाजित और परिंगरणित 
कर आर्ये-सत्य की आख्या दी हो । 

इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि चार आर्य-सत्यों का आयेत्व अथवा सद्धमं-सम्बन्ध 
दुखादि पद-चतुष्टय के प्रयोग से नही, किन्तु उनमे अभीष्ट अर्थविशेष की अवतारणा 
से सिद्ध होता है। सत्य-चतुष्टमी का निर्देश-मात्र धर्म की देशना अथवा विचार में 
केवल शीर्षक-सूची अथवा प्रतीक-पाठ मात्र है। न्‍्यायवातिककार का कहना है--- 
“ये चार अर्थ-पद सब अध्यात्मविद्याओं मे सब आचार्यों से वणित होते है' । योगभाष्य- 
कार की सदृश उक्ति है-- जैसे चिकित्सा-शास्त्र चतुर्व्यू ह है, रोग, रोग-हेतु, आरोग्य 
और भैपषज्य, ऐसे ही यह शास्त्र भी चतुर्व्यूह है, यथा-ससार, संसार-हेतु, मोक्ष और 
मोक्षोपाय ।/”' साख्य-प्रवचन-भाष्य में भी चतुर्व्यह चिकित्साशास्त्र से मोक्ष-शास्त्र की 
समानता बतायी गयी है---रोग, आरोग्य, रोगनिदान, और भैषज्य के समान ही मोक्ष- 
शास्त्र के चार व्यह हैं--हेय, हान, हेय-हेतु, और हानोपाय"। अभिधमंकोशव्याख्या 
में एक व्याधि-सूत्र' उद्धृत किया गया है जिसमें तथागत की भिषक्‌ से तुलना की गयी 


३४-स्पायवातिक, पु० १२, (चोलसस्‍्वा, १९१५) । 
३५-योगभाष्य, पृ० १८५ (चौखम्बा, १९३४) । 
३६-सांख्यप्रवचनभाष्य, पृू० ६ (चौखम्बा, १९२८) । 


बोड धर्म का प्रारस्भिक रूप और म्‌रू ततत्य छ्३्‌ 


है और आये-सत्यों की वद्यक के चार अंगो से *। अयन्त्र भी तथागत को बैद्यराज, भिषक्‌ 
एवं अनुत्तर भिषक्‌' कहा गया है। धातु और निदान शब्दों का प्रयोग विशेषत: 
उल्लेखनीय है। इस भ्रकार यह संभव है कि चिकित्सा-शास्त्र के चतुर्व्यूृहों का मोक्ष- 
शास्त्र में अनुकरण किया गया। मोक्ष-शास्त्रों में इस चतुष्टयी का रूपान्तरित उपयोग 
सबसे पहले सद्धम में देखा जाता है। अतएवं यह सम्भव है कि तथागत ने ही अध्यात्म- 
विद्या में इस परम्परा का प्रवर्तत किया और उनकी देखादेखी अन्य आध्यात्मिक प्रस्थानों 
में भी वह अपनायी गयी । किन्तु यह स्मरणीय है कि कहीं मी इन चार सत्यो' को वह 
महत्त्व नही प्राप्त हुआ जो कि प्राचीन सद्धप्न मे । 

आर्य-सत्यो में कौन-से-धर्म अन्तर्भूत हैं, इसपर परवर्ती कार में अभिधर्म के आचार्यो 
ने अनेक धारधारणाएँ और व्याख्याएँ प्रस्तुत कीं। विभाषा के अनुसार दार्ष्टान्तिक 
सम्प्रदाय में दु खसत्य के अन्तर्गत नामरूप, समुदयसत्य के कर्म और क्लेश, निरोधसत्य 
के अन्तर्गत इनका क्षय एवं मार्गसत्य के अन्तर्गत शमथ और विपश्यना परिगणित होती 
है। विभज्यवादी पहले सत्य से दु ख के आठ लक्षणों से युक्त साखव धर्मों को छोड़कर 
शेष को दु ख मानते थे न कि दु.खसत्य । पौनभंविकी तृष्णा को वे समुदय मानते थे, 
शेष अन्य तृष्णाओं को केवल साखव हेतु । तृष्णा के क्षय को वे निरोघसत्य मानते थे, 

अन्य क्षयों को केवल निरोध, एवं अष्टांग मार्ग को ही मार्ग सत्य, अन्य दीक्ष धर्मो 

को और सब अशक्ष धर्मो को केवल मार्ग । अभिवर्माचा्य प्रथम सत्य में उपादान 
स्कन्ध, दूसरे में सास्रव हेतु, तीसरे मे प्रतिसंख्या-निरोध, और चौथे में अहुत्व-प्रापक 
समस्त शैक्ष और अक्षैक्ष धर्म गिनते थे | 

दुःख सत्य--विनय और निकायों में पहले सत्य के अन्दर दुःख को व्यापक अर्थ में 
ग्रहण किया गया है, दूसरे सत्य में प्रतीत्यप्तमुत्पाद अथवा निदानों का उल्लेख किया गया 
है, तीसरे सत्य में नि््रण अथवा निरोध का और चौथे में नाना बोधिपाक्षिक धर्मों का, 
विशेषतः अष्टांगमार्ग का । ऐसा प्रतीत होता है कि मूल देशना में आरयंसत्यों के अन्दर 
धर्मो के चतुर्धा व्यवस्थापन की कोई सूक्ष्म परिभाषा अभिप्रेत न थी। कभी-कभी 
उपदेशसौकय्य के लिए इस विभाजन का सामान्यतः उपयोग किया जाता था। यह 
बात दूसरी है कि दुःख आदि सत्य नाना स्थलो पर विविध रूप से अर्थतः आक्षिप्त है । 

दुःख की सत्ता सर्वंविदित है और उसका अपलाप नही किया जा सकता, किन्तु 


३७-तु०--जे० आर० ए० एस० १९०३, पु० ५३७८-८० | 
३८-द्र ०---ऑरिजिन्स ऑँब्‌ बुद्धिल्स, पृ० ३९९-४०० 


छ्ड बौद्ध धर्स के विकास का इतिहास 


लौकिक दृष्टि से दुःख भी जीवन के अनेक तत्वों में एक है। साधारण जीवन दुःख को 
आगलन्तुक मानकर ही चलता है। नाता दृष्ट उपायों से हम दु:ख को परिहरणीय मानते 
हैं। रोग सामने आता है तो चिकित्सक खोजते है, इष्ट वस्तु से वियोग होता है तो मन 
को समझाते हैं। यदि जरा-मरण आदि अपरिहार्य रूप से घटते हैँ तो तितिक्षा का 
सहारा लेते है और विस्मरण का यथाशक्‍य प्रधास उचित मानते है। मृत्यु जीवन का 
अपरिहाये अन्त है और जरा उसका स्वाभाविक और अनिवाये उपसपेण । किन्तु भोग 
जीवन इतकी ओर गज-निमीलिका बरतता है। इस प्रकार लौकिक दृष्टि से आगन्तुक 
दुःख दृष्ट उपायों से परिहार्य है एवं जरा-मरण आदि अपरिहार्य दु.ख असमीक्ष्य हैं । 
पृथग्जत और लछौकिक पंडित सभी दुःख को जीवन में एक सीमित तत्त्व मानकर प्रवृत्त 
होते है । पुरानी ग्रीक सम्यता में जीवन के अपरिहाये दुख के समक्ष मनुष्य सर्वथा 
असहाय माना जाता था और धैर्य का उपदेश दिया जाता था। यही समस्त बुद्धिवाद 
(रैशनलिज्म ) की चरम परिणति है। मनुष्य केवल इतना ही कर सकता है कि आगन्तुक 
दुःख को प्रयत्वपू्वक हटाये और लम्य सुखो को अपनी खोज का लक्ष्य बनाये। 
आधुनिक जीवन में भी एक ओर सुख की खोज का आदर्श है, दूसरी ओर दृष्ट उपायों 
से रोग, दारिद्रथ, असुरक्षा आदि आंगन्तुक दुःख की निवृत्ति का। इस दृष्टि से दुःख 
सत्य होते हुए भी संसार को हेय नही सिद्ध करता । 
पर यह लोक-दृष्टि दुःख के केवल वामन रूप को देखती है, उसका वास्तविक 
विराट्‌ रूप आर्य-चलक्षु के लिए ही प्रकट होता है। गयाश्षीश पर उपदिष्ट सुप्रसिद्ध 
आदीप्त-पर्याय के शब्दों में, सभी जल रहा है--जरा से , मरण से, शोक, विकाप, 
दुःख दौर्मनस्य और उपायास से सब कुछ जल रहा है।' आदीप्त-पर्याय अपने वर्तमान 
रूप मे मूल बुद्धवचन न होते हुए भी, इस प्रकार का आशय नाना रुपों में बौद्ध साहित्य 
में प्रकट होता है। राग और भोग का समस्त लौकिक जीवन अस्थिर और अनाइवास्य 
है एवं सूक्ष्म दृष्टि से देखने पर दु:ख का अनादि प्रवाह मात्र है। 
दुःख को इस प्रकार जीवनव्यापी और अपरिहाय मानकर मुक्ति और शांति की 
खोज प्रायः सभी निवृत्तिपरक आध्यात्मिक प्रस्थानों में रही है। सांख्य और योग, 
निग्नेन्थ और बौद्ध सभी इसमें एकमत हैं । प्राचीन बौद्ध साहित्य में प्रतिकूल-संवेदन 
रूप दुःख के मुख्य अर्थ के ग्रहण के साथ दु:ख-बहुल संसार को भी दु:ख माना गया है, 
किन्तु वहाँ दुःख के इस व्यापक महत्त्व-स्वीकार केः अनेक उदाहरण होते हुए भी उसका 
अधिक सूक्ष्म विवेचत तथा विस्तृत निरूपण नहीं प्राप्त होता । उत्तरकाल में दुःख की 
परिभाषा पर प्रभूत विमश किया गया। पहले तो यह स्वीकार किया गया कि सर्ब॑ 


बौद्ध घर्म का प्रारम्भिक रूप और मसल तत्व ७५ 


दु ख॑' उस उक्त में दुःख और दु:ख-संवेदन में स्पष्टत: भेद है क्योंकि संवेदन को द्विविष- 
दुःखात्मक अथवा सुखात्मक--या, अदुःखा-सुखात्मक संबेदन को जोड़कर, त्रिविध 
मानना अनिवार्य है! स्पष्ट ही दुख-संवेदन बेदना-स्कन्ध के अन्दर तृतीयांझ मात्र है 
जबकि पाँचों उपादान-स्कन्ध दुःखात्मक है । विभज्यवादियों के अनुसार दु:ख के 
इस विराट रूप का वह अंश जो कि पुनर्जन्म तथा उसके निरोध से सम्बद्ध है दुःखसत्य 
मानना चाहिए, शेष केवल दुःख । दु.ख की विभुता अन्य दर्शनों में भी स्वीकार की 
गयी है। न्यायवातिक में दुःख को 'एकविशतिप्रभेदभिन्न' बताया गया है । न्‍्याय- 
मजरी में कहा गया है कि केवल बाधना-स्वभाव मुख्य दु.ख का ही परामर्श नहीं किया 
जाता, किन्तु उसका साधन और उससे अनुषक्त सब कुछ का” । पर यह शंका हो 
हो सकती है कि सुख-दु ख से असंबद्ध नाना चित्तविप्रयुक्त पदार्थों के होते हुए सब कुछ 
को कँंसे दुःखात्मक कहा जा सकता है। इसके उत्तर में परवर्ती आचार्यों ने न केवल 
पीड़ा-सवेदन रूप दुःख को दु ख के अन्तर्गत रखा है, किन्तु परिणाम और सस्कार को भी 
दु ख माना है* । सुख अस्थिर है और अन्त मे असुख बन जाता है। इस कारण उसे भी 
दु.ख में गिनना चाहिए। समस्त वस्तुएँ अनित्य और परिवर्तनशील हैं एवं एक प्रकार 
के निरस्तर अव्युपशम में पड़ी हुई है। इस कारण सभी कुछ दु:ख में गिना जाना चाहिए। 
इस व्यापक दृष्टि से समस्त अनित्य जगत्‌ दुःखात्मक है। यह कहा जा सकता है कि 
यह मत प्रत्यक्ष-विरुद्ध है क्योंकि हम लोग निरन्तर अनित्य अनुभव-प्रवाह में रहते हुए 
भी उसे निरन्तर दु.ख-प्रवाह नही देख पाते । इसका उत्तर अक्षिपात्र-न्याय से दिया जाता 
है। जिस प्रकार आँख में पड़ा हुआ सूक्ष्म से सूक्ष रज-कण भी विकलता उत्पन्न करता 
है, अन्यत्र देह में नही, बैसे ही सूक्ष्मेदी आयों को समस्त अनुभव मे दुःख बोध होता है, 
स्थूलग्राही पृथग्जनों को नहीं'। दुःखका सर्ब-विदित स्थूछ रूप है प्रतिकल-संवेदन, 
पर उसका आर्य-विदित, सूक्ष्म और सर्व-गत रूप है अव्युपशम । 
प्रतीत्यसमुत्पाद--ऊपर कहा जा चुका है कि ई० पू० छठी शताब्दी में संसार के 
दु.ख से मुक्ति की खोज ने बहुतों को घर से बाहर खीच परित्राजक बना दिया था 


३९-दे०--नोचे । 

४०-न्यायवालतिक, पु० २। 

४१-न्यायमंजरी, पृ० ५०७ (बिजयनगरस) । 

४२-अभिषमंकोश (पूस्े हारा फुँच में अनूवित), तु०-योगसूत्र, २.१५, जि० ४, 
प्‌० १२५ । 

४३-तु०--योगभाष्य, पृ० १८१-८२ । 


७६ थौड धर्म के बिरात का इतिहास 


और नाना परिव्राजक-सम्प्रदायों में दुःखलमय संसार की समस्या नाना प्रकार से 
सुलझाने का प्रयल किया गया था। बुद्ध-देशना में प्रतीत्यसमुत्पाद' के द्वारा दुःख- 
समुदाय के प्रदन का समाधान हुआ है, यह प्राय: सभी स्वीकार कर लेंगे, यद्यपि प्रतीत्य- 
समुत्पाद की अनेकानेक व्याध्याएँ की गयी हैं। आदेर ओर फ्रांके ने उसे मूल-देशना में 
उत्तरकालीन प्रक्षेप ठहराया है" । श्रीमती राज़ डेविड्स ने तो कार्य-कारण सिद्धान्त 
के मूल उपदेशक का नाम भी खोज निकाला है। उनका कहना है कि तथागत नहीं, 
कप्पिन इसके आविष्कारक थे । पर यह निस्सन्देह है कि यदि नाम से अथवा विस्तार 
से नहीं, तो कम-से-कम बीजरूप में प्रतीत्यसमुत्पाद अवश्य ही मूल-देशनता का अग था। 
भ्रतीत्यसमुत्पाद को सम्बोधि में अधिगत घ॒र्म बताया गया है और यह कहा गया है कि 
“जो प्रतीत्यसमुत्पाद को देखता है वह धर्म को देखता है।” सभी सम्प्रदाय इसकी 
भ्रामाणिकता स्वीकार करते हैं और इसे सबबंथा छोड़ देने पर सद्धम की रीढ़ ही टूट जाती 
है। यह अवदय है कि इसका प्राचीततम निर्देश कदाचित्‌ “मध्यम धर्म अथवा “मध्यमा 
प्रतिपद्‌” के नाम से हुआ था। यह निर्िचित है कि मूल-देशना में इसका प्रतिपादन 
अपरिभाषिक और विविध था। किन्तु इन विविध उपदेशों के संग्रह, वर्गीकरण, और 
परिष्कार के द्वारा परिनिर्वाण की प्रथम शत्ती में ही प्रतीत्यसमुत्पाद ने अपना विकसित 
और सुविदित रूप घारण कर लिया जिपमें संधार अविद्या से प्रारम्म होकर दु.ख में 
अन्त होने वाली एक कार्य-कारण शृंखला है। इस शृंखला की बारह प्रधान कड़ियाँ हैं 
जिन्हें “द्वादश निदान” कहा जाता है। अभिनर्म में प्रतीत्यसमुत्पाद के इस रूप की 
विस्तृत और सुक्ष्प व्याख्या की गयी। किन्तु माध्यमिक दशेन में फिर से प्रतीत्यसमु- 
त्पाद के वास्तविक, गंभीर और व्यापक रूप का प्रतियादन किया गया जो कि मुख्य 
अभिप्राय में मूल-देशना के निकट होते हुए भो परवर्ती काल के दार्शनिक परिष्कार से 
अलंकृत था। 

और सांब्यदर्शन--अनेक विद्वानों ने प्रतीत्यसमुत्पाद को सांख्य-दशेन के प्रसिद्ध 
तत्त्व-परिणाम से निकला हुआ माना है” । इसके प्रतिकूल यह निर्विवाद है कि सांख्य 
का परिणामवाद वस्तुतः शाश्वतवाद है जिसका प्रतीत्य-समुत्पाद निराकरण करता है। 


'४ड४ड-ब्र०--ऑरिजिन्स आँव दुद्धिज्म, पु० ४०६॥ 

४ड५-द ०---क्षाक्, पृ० १३८०-४८ । 

<६-ड्र०-पराकोबी, जेड० डो० एम० जो०, जि० ५२, पु० १ प्र०, कोय, बुषिस्ट 
फ़िल्लेंसोफ़ी, पृ० १०६ प्र०। 


बौद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मल तत्व ७ 


5०० 


और न निदानों को “तत्वों” के सदृश माना जा सकता है। यह सच है कि सांख्य-योग में 
दुख की उत्पत्ति का कारण अविद्या, क्लेश और कम को माना जाता है, किन्तु इस प्रकार 
की घारणा प्राय समस्त निवत्तिपरक सप्रदायों में समान थी। उपनिषदों मे भी इसकी 
अभिव्यक्ति पायी जाती है*। यदि प्रतीत्यसमुत्पाद केवल इतना ही था तो उसके 
स्वीकार से सद्धर्म में अन्य सम्प्रदायों से पुधथक्‌ मौलिकता नहीं आती । जिस प्रकार से 
चार आरय-सत्य सभी अध्यात्म-शास्त्रों में अनुगत थे, उसी प्रकार दु ख का अज्ञान, काम 
और कर्म से सम्बन्ध भी सर्व-सम्मत था। वस्तुत जैसे आर्यसत्यों में सद्धर्म का वेशिष्ट्य 
प्रत्येक सत्य के विशिष्ट प्रतिपादन के द्वारा व्यवत होता है ऐसे ही दु ख-समुदाय के इस 
प्रचलित गुर के विषय में भी समझना चाहिए। दुख के कारण अज्ञान, इच्छा और 
कर्म है, इसको सभी जानते और मानते थे, किन्तु इनकी कारणता का क्‍या स्वरूप है 
एवं इनका स्वय क्या स्वरूप है, इस विषय में एक विलक्षण दृष्टिकोण प्रतीत्यसमुत्पाद 
में अन्तर्भूत है। 

प्रतीत्यसमुत्पाद और कार्य-कारणभाव--प्रतीत्यसमुत्पाद का मुख्य अभिप्राय दु ख 
की उत्पत्ति समझाना था, अथवा कार्यकारण-नियम का सामान्यत. प्रतिपादन था, इसपर 
भी मतभेद है। यह अक्सर माना गया है कि चिन्तन के इतिहास में प्रतीत्यसमुत्पाद 
कार्य-कारण-भाव का व्यापक रूप में सर्वप्रथम प्रतिपादन है और इसका महत्त्व इसी पर 
अवलब्त है“। किन्तु यह मानना कठिन प्रतीत होता है कि कार्य-कारण-सम्बन्ध 
का बद्ध के समय में अथवा उससे पहले प्रतिपादन नहीं हुआ था। यदि यह सच है कि 
चकित्सा-शास्त्र के चतुर्व्यूह का अध्यात्म-विद्या में अनुकरण किया गया तो स्पष्ट ही 
कार्य-का रण-सम्बन्ध का नियम चिकित्सा-शास्त्र में सुवदित मानना होगा। इसके 
अतिरिक्त यह सुबोध नही है कि कार्यकारण-नियम का ज्ञान आध्यात्मिक जगत्‌ मे किस 
प्रकार परम आविष्कार माना जा सकता है। यह सच है कि शारीरिक और मानसिक 
व्यापार कार्यकारण के नियम से जकड़े हुए है, किन्तु केवल इतने मात्र के अम्युपगम से 
अध्यात्म-विद्या का कार्य सम्पन्न नहीं होता क्योकि इतना स्वीकार तो आधुनिक 
जीव-विज्ञान और मनोविज्ञान मे भी किया जाता है। आध्यात्मिक सत्य होने के लिए 


४७-ब० उप० ४.४.५---स यथाकामों भवति तत्कतुर्भवति, यत्करतुर्भवति तत्कर्म 
कुरुते, यत्कम॑ कुदते तदशितम्पद्यते । 


४८-राइज़ डेविड्स, डाइलॉग्स आँव दि बुद्ध, जि० २, पृ० ४२ प्र०, अमेरिकन 
लेक्‍्चर्स, पू० ८५ प्र० (प्र० सुझील गुप्त) । 


७८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


कार्य-कारण-नियम को किसी अन्य बृहत्तर सत्य की भूमिका मानना होगा। यह कहा 
गया है कि कारण-नियत व्यवहारिक जगत्‌, के ज्ञान का नैतिक और धामिक प्रगति में 
उपयोग किया जा सकता है, और ऐसे ही प्रतीत्यसमुत्पाद मे भी दु:ख के कारण बताकर 
उनसे मुक्ति का उपाय सुझाया गया है । वस्तुत. यद्यपि समस्त कर्म-जगत्‌ कार्य-कारण- 
नियम के परतन्त्र है और उसमें सत्कर्म से सुख और असत्कर्म से दुःख प्राप्त होता है, 
तथापि कार्य-कारण-नियम के आश्ित कर्म-पात्र से, चाहे सत्कर्म हो, परमार्थलाभ नहीं 
हो सकता । यही अध्यात्म के क्षेत्र में वैज्ञानिक दृष्टिकोण की सीमा है। 

यह भी कहा गया है कि कारण-परतन्त्र व्यावहारिक जगत्‌ को ही यथावत्‌ समझ 
लेने से हम अपने को उससे विलक्षण एव स्वतन्त्र समझ पाते है और इस प्रकार कार्ये- 
कारण-नियम की व्यापकता का बोध अनात्म-तत्त्व का साक्षात्‌, और आत्म-तत्त्व का 
परम्परया, बोध प्रदान करने में समर्थ है । अतएव प्रतीत्यसमुत्पाद केवल कार्ये- 
कारण-नियम की सर्वत्र व्याप्ति का उपदेश है। किन्तु यदि इस उपदेश का प्रयोजन 
सत्कर्म में साहाय्य अथवा नैरात्म्य का बोध कराना था तो यह समझ में नही आता कि 
सुविदित कार्य-कारण-नियम की आवृत्तिमात्र पर इतना ध्यान क्यों दिया गया और 
उसके द्वारा यथार्थ में प्रतिपादनीय अभीष्ट अर्थ पर इतना कम क्‍यों । अच्छे कर्म का 
अच्छा फल होता है, बुरे कर्म का बुरा; इच्छा से कर्म होता है, कर्म से पुनर्जन्म। यह 
उपनिषदों में कहा गया है। इतना समझाने के लिए कार्य-कारण-नियम का व्यापक 
और पारिभाषिक अभिधान अनावश्यक है, और यह नहीं कहा जा सकता कि तथागत 
अनपेक्षित चर्चा करते थे। 

प्रतीत्यसमुत्पाद के दो पक्ष--वस्तुत. दुःख के अर्थ मे ढत है। एक ओर दु.ख का 
अर्थ है दुःखात्मक अनुभव, दूसरी ओर उसका हेतुभूत जनित्य जगत्‌ । दुःख के इन 
दोनों मुख्य और गौण अर्थों के अनुरूप ही प्रतीत्यसमुत्पाद के भी दो रूप है--एक व्यापक 
रूप, जिसमे कि दु:ख की परमकारणता उभर आती है, और एक दूसरा सीमित रूप जो कि 
पुन्जंन्म और दु.ख-संवेदत के आसन्न-कारणों का निर्देश करते हुए पहले का एक विशिष्ट 
उपयोग है। एक ओरे प्रतीत्यसमुत्पाद दुःखमय ससार को परमार्थ की भूमि से निरू- 
पित करता है, दूसरी ओर व्यवहार की अन्‍्तगंत कार्यप्रणाली की ओर इगित । 

दु.ख का मूल आघार अविद्या है और प्रतीत्यसमुत्पाद बस्तुत: अविद्या का स्वरूप 
प्रकट करता हुआ परमार्थ की ओर संकेल करता है। अविद्यावष्टम्भ जगत्‌ के अन्दर ही 


४९-॥०---भीमती राहश डेविड्स, शादय, पु० १४८-६२५ 
५०-॥०--कुमारस्थामी, हिन्दुदृल्म एंड बश्िज्म, पृ० ८० । 


बौद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और म्‌रू तरव ७९ 


कार्य-कारण-नियम का व्यापार रहता है और प्रतीत्यसमुत्पाद का गौण रूप अविद्या- 
कुंडलित जीवन के अन्दर दुःख का चक्राकार विकास प्रदर्शित करता है। यह स्मरणीय 
है कि प्रतीत्यसमृत्पाद के प्रचलित बोध में एक बड़ी ञ्रांति यह-है कि वह अविद्या को भी 
ठीक उसी प्रकार कारण मानता है जैसे कि अन्य निदानों को, और इस प्रकार कार्य- 
कारण-नियम को अविद्या-परिगत मानने के स्थान पर स्वयं अविद्या को तृष्णा आदि के 
साथ कार्य-कारण-नियम से परिगत मानता है अर्थात्‌ कार्य-का रण-नियम अविद्यापरतन्त्र, 
और व्यावहारिक होने के स्थान पर स्वय पारमाथिक बन जाता है) 

मूल धर्म संकेत--सम्बोधि और ब्रह्मययाचन के संदर्भों में यह कहा गया है कि 
बुद्ध ने निर्वाण और प्रतीत्यसमुत्पाद रूप गम्भीर, दुर्देशे, दुरनुबोध, शान्त, प्रणीत 
ओऔर अतकाविचर धर्म की प्राप्ति की । यह स्मरणीय है कि रललित-विस्तर में पालि 
सदर्भ का सादृश्य होते हुए भी प्रतीत्यसमुस्पाद के स्थान पर निर्वाण का ही उल्लेख 
किया गया है, किन्तु साथ ही निर्वाण का एक और अधिक विशेषण “शुन्यतानुपलस्भ' 
दिया गया है"'। अर्थतः यहा पर महायान के मतानुसार प्रतीत्यसमुत्पाद और निर्वाण 
को भिन्न नही माना गया है और प्रतीत्यसमुत्पाद को तस्तवशून्यता मे संगृहीत किया गया 
है। पालि सदर्भ में भी स्पष्ट देत विवक्षित नही है। हमें ऐसा छूगता है कि निर्वाण 
और प्रतीत्यसमुत्पाद का सम्बन्ध कुछ ऐसा था जैसे कि शांकर देन में ब्रह्मा और 
माया का। परवर्ती काल मे महीशासक और पूर्वशैलीय प्रतीत्यसमुत्पाद को असंस्कृत 
मानते थे", जबकि स्थविरवादी और सर्वास्तिवादी प्रतीत्यसमुत्पाद को संस्कृत धर्मों 
से अभिन्न मानते थे" । माध्यमिक आचार्य प्रतीत्यसमुत्पाद को सम्ब॒ुत्ति की सांवृतता 
और परमार्थ, दोनो का ही संकेत स्वीकार करते थे'"। इस विविध विकास से मूल 
सिद्धान्त की जटिलता और सूक्ष्मता उन्नेय है। 

उपर्युक्त सदर्भों में प्रतीत्यसमुत्पाद के विशेषणभूत अतर्कावचर' पद कें प्रयोग से 
यह स्पष्ट है कि प्रतीत्यसमुत्पाद का वास्तविक रहस्य तकंगम्य न होकर समाधिप्रज्ञा 


५१-मज्क्षिम, सुत्त, २६, ८५, संयुत्त (रो०) जि० १, प० १३६; दीघ (ना०) 
जि० २, पु० ३०, हत्यादि । 

५२-लछित, पु० २८६१ 

५३-कथावत्थु, ६.२ । 

५४-तु “--अभिषमंकोश, जि० २, प० ७७, पादटि० १ 

५५-दे०-नोचे । 


८० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहाप्त 


के द्वारा सान्नात्करणीय है। इससे पता चलता है कि यह वास्तविक अर्थ केवल कार्ये- 
कारण-नियम नहीं हो सकता क्योकि कार्प-कारण-नियम मे तर्क की अग्रोच रत्ा नहीं है । 
अतबये होने के कारण प्रतीत्यसमुत्पाद का सही प्रतिपादन अतद्व्यावृत्ति के द्वारा ही 
सम्भव है। दूसरी ओर प्रतीत्यसमुत्पाद का प्रसिद्ध धर्मसकेत एक तियम का निरूपण 
करता है कि इसके होने पर यह होता है, इसके उत्पाद से यह उत्पन्न होता है, इसके 
न होने पर यह नहीं होता, इसके निरोध से यह निरुद्ध होता है“ । इस धर्मसंकेत का 
वास्तविक तात्पर्य अपोहमत्मक समझना चाहिए और वह प्रत्येक सासारिक वस्तु की 
परतन्त्रता और सापेक्षता द्योतित करने में है। साधारण बुद्धि सतार की सब परिच्छिन्न 
वस्तुओं को अखडित स्वभाव और सत्ता से युक्त मानती है, किन्तु वस्तुतः परिच्छिन्न 
स्वभाव और सत्ता पदार्थान्तर के स्वभाव और सत्ता की अपेक्षा रखती है'”। कार्य- 
क्ारण-नियम से केवल पदार्थो की सत्ता के प्रारम्भ अथवा अभिव्यक्ति की परतन्त्रता 
सूचित होती है, पदार्थों के पृथक-पृथक्‌ स्वभावो की अकल्पनीयता नहीं। किन्तु प्रतीत्य- 
समुत्पाद मे पूर्ण पारतन्त््य अभीष्सित है। न पदार्थों दा अपना अस्तित्व है, न अपना 
स्वरूप । सर्वत्र परापेक्षा है। इसीलिए उपयुक्त धर्मसकेत मे भी द्विविध निर्देश किया 
गया है। एक वस्तु के होने पर दूसरी वस्तु होती है अर्थात्‌ यदि एक का स्वरूप निर्धा- 
रित है तो दूसरे को निर्धारित किया जा सकता है। एक वस्तु के उत्पन्न होने पर दूसरी 
बस्तु उत्पन्न होती है अर्थात्‌ एक वस्तु सत्तावान्‌ है तो दूमरी सत्तावान्‌ हो सकती हे । 
स्वभाव-पारतंश्र्य का पक्ष माध्यमिको की शून्यता का वीज है। सत्तापारतन्व्य का पक्ष 
परवर्ती बौद्धाचार्यों के हवरा कार्य-कारण-सम्बन्ध और क्षणिकत्व की विशिष्ट और 
विविध विश्लेपणा का विषय वना। वस्तुत. प्रतीत्यसमुत्पाद से सूचित सत्तापारतन्त््य 
के सिद्धान्त को प्रचलित अर्थ में कार्य-कारण-तियम मानना उतना उचित नही है जितना 
कि उसे कारित्रपारतन्श्य का नियम मानना | बौद्धाचार्य सत्ता को कारित्र से व्याति- 
रिक्त धर्म नही स्वीकार करते । 


५६-इर्मास्म सति इदं होति, 'इमस्स उप्पादा इदं उप्पज्जति, इ्मास्म असति इदं 
न होति, इमस्स निरोधा इदं निरुज्सति/--सूल सन्दर्भ अनेक हे, ॥०---ऑर्रि- 
जिन्स आँव्‌ बुद्धिज्ष्ष, पृु० ४१६१ 

५७-दै०--ऊपर । 

५८-६०--ऑररिजिन्स आय बुद्धिज्ल, प० .४१७-१८, तु०--शवेरबात्स्की, बुद्धिस्ट 
लॉजिक, जि० है; पृ० ११९-२४। 


दोद़ बर्म का प्रारम्भिक कप और भूल तत्त्व <८१ 


“ब्रध्यज्षा प्रतिपएँ--प्रतीत्यसमुत्पाद कासुस्पष्ट अतद्ब्यावृत्या निरूपण 'मध्यम- 
धर्म' के रूप में प्राप्त होता है और सयुत्त-निकाय के कुछ सूत्रों में प्रतीत्यसमुत्पाद का 
मध्यम धर्म (मज्झेन घम्मो) के रूप में अतिप्राचीन वर्णन है। संयुत्त २.१.१५ में बुद्ध 
ने कात्यायन से कहा है कि मध्यमा प्रतिपद्‌ अस्तिता और नास्तिता के दोनों छोरों 
(अन्तों ) से बचती है, जिनमें कि लोक आसक्त है। इसके अनन्तर मध्यमा प्रतिपद को 
उत्तरकाल में प्रचलित गुर के अनुसार निरूपित किया गया है, जो प्रक्षिप्त प्रतीत होता 
है। नागार्जुन ने इस कात्यायनाववाद का उल्लेख किया है और इसको शून्यता .के 
सिद्धान्त का प्राचीन आकर माना है। चन्द्रकीति का कहना है कि यह सूत्र सब सम्प्रदायों 
में पठा जाता है। “दोनों अन्तों का मध्य है, अरुच्य, अनिदर्शन, अप्रतिष्ठ, अनायास, 
जनिकेतन, और अविज्ञप्तिक | इसीको, काश्यप, मध्यमा प्रतिपदा कहा जाता है।' । 
सयुबत २.१. १७ मे बुद्ध नागा (अचेल ) काश्यप को बताते है कि दु:ख न स्वयकृत न परकृत 
है, न अधीत्यसमुत्पन्न; किन्तु शाश्वत और उच्छेद के अन्तों से बचने के लिए मध्यमा 
प्रतिपद्‌ का सहारा लेना चाहिए और वही प्रतीत्यसमुत्पाद है । अगले सूत्र में इसी 
प्रकार का अर्थ विवक्षित है। तिबरुक परित्रा जक से कहा गया है कि सुख और दु.ख के संवे- 
दन नतोसंवेदक से भिन्न हैं न अभिन्न, क्योंकि भिन्न होने पर वे परकृत (अर्थात्‌ आगन्तुक 
और नैतिक उत्तरदायित्वहीन ) हो जाते है एवं अभिन्न होने पर स्वयकृत (अथवा अनि- 
बाय ) ; प्रतीत्यसमुत्पाद में संबेदन को न स्वतन्त्र माना जाता है न परतन्त्र । वही ३५ 
में सूत्र में कहा गया है कि कि बुद्ध का धर्म जीव और शरीर के भेद और अभेद के विपय 
में अन्तपरिवर्जन करता है। ३७ वे सूत्र मे कहा गया है कि न यह शरीर तुम्हारा है न 
औरो का” । ४६ वें सूत्र में कर्म के कर्ता को उसके फल के अनुभविता से न भिन्न, न 
अभिन्न कहा गया है। ४७वें सूत्र में सब है, सब नहीं है इन दोनों की मध्यमा प्रति- 
पदा का उपदेश किया गया है। ४८ वें सूत्र में एकत्व और बहुत्व के मध्य का उपदेश है । 

कुछ विद्वान्‌ मध्यमा प्रतिपद्‌ को अनित्यता और परिवततंन का वैसा उपदेश मानते 
है जिस प्रकार हेगेल ने अस्ति और वास्ति का भवन' (होना) अथवा परिणाम में 
में समन्वय माना था । उनके अनुसार तथागत ने भी शाश्वत और उच्छेद के अन्‍्तों 


५९-प्रसक्रपदा, सध्यमक ०, पृ० २६९ । 

६०-भोमतो राइज डेजिड्स, बुद्धिज्म, (होस यूनीबसिटी लाइब्रेरी), पृ० ९४ प्र० 
राधाकृष्णन, इण्डियन फिलॉसोफो, जि० १, पृ० ३२६८-६९, तु०-हेगेरू लॉजिक 
(बॉलेस का अनवाद), पु० १५८-६८ । 


3 बौद धर्म के विकास का इतिहास 


से बचकर जीवन की सतत परिणासिता और प्रवाहशीलता का उपदेश किया था। 
किन्तु यह मत ग्राह्म नहीं प्रतीत होता । तथागत का यह कहना नहीं है कि संसार के 
प्रवाह में पदार्थ हैं भी और नहीं भी हैं। उन्तका कहना है कि इस प्रवाह को न सत्‌ कहा 
जा सकता है न असत्‌। मध्यमा प्रतिपद्‌ अस्ति और नास्ति का समन्वय नहीं, अति- 
कम करती है। वस्तुत: परिणामवाद तो सांख्यो क्रा सिद्धान्त है। 


उपनिषदों में असदवाद का निराकरण और मद्बाद का प्रतिपादन मिलता है और 
इस तरह से उत्तरकालीन विवतंवाद का बीज भी उपनिषदों मे देखा जा सकता है"! । 
एक स्थल में कहा कहा गया है न सत्‌ है, न असत्‌ है, केवल शिव है''' । यही दृष्टि प्रती- 
त्यसमुत्पाद अथवा भध्यमा प्रतिपदा में विकसित पायी जाती है। यह व॑र्तृमान में अनि- 
त्यता और परिणाम स्वीकार करती हुई भी उसे पारमार्थिक नहीं मानती ! व्याव- 
हारिक जगत के परतन्त्र और सापेक्ष होने के कारण उसे न सत्‌ कहा जा सकता है न 
असत्‌ । व्यावहारिक जीवन परिच्छेद अथवा सीमा से बनता है और अतएव दु खात्मक 
और अतिक्रमणीय है। उपनिषदों मे कहा जा चुका है कि केवल भूमा ही परमार्थ है । 
अनित्य और सान्त वस्तुओं का जगत्‌ परमार्थत. सत्य नही हो सकता, किन्तु व्यवहारतः 
अवश्य सत्य है। व्यवहार मे कार्य-कारण-नियम का निरपवाद व्यापार है। 

सस्कृत जगत्‌ के विषय मे प्रतीत्यसमुत्पाद से वस्तुओं का अहेतुत्व एवं एकह्ठेलुत्व, 
विपमहँनुत्व, अथवा स्वपरोभयकृतत्व का निराकरण होता है। इस दृष्टि से प्रतीत्य- 
समुत्पाद सस्क्ृत धर्मो से अभिन्न है। सस्क्ृत धर्म के तीन लक्षण कहे गये है--उत्पत्ति, 
व्यय और स्थित्यन्यथात्व । समस्त संस्कृत धर्म हेतुप्रत्यय-सापेक्ष अनादि प्रवाह में पड 
हुए है। प्रतीत्यसमुत्पाद का व्यावहारिक पक्ष इसी की ओर संकेत करता है। वैदिक 
साहित्य के पुरुषका रणवाद का इससे निराकरण हो जाता है और साथ ही सांख्य आदि 
सम्मत किसी तत्त्व का स्थायी उपादानकारण के रूप में स्वीकार भी खण्डित हो जाता 
है। प्रतीत्यसमुत्पाद में न कार्य को कारण का परिणाम माना जाता है, न असत्‌ से 
उत्पन्न । कारण न कार्य का उपादान है न आरम्भक, किन्तु कारण की सत्ता और कायें 
की सत्ता में सापेक्षता है। यही परिणामवाद, आरम्भवाद आदि से विलक्षण बौद्ध 
हेतुवाद का सिद्धान्त है। 


६१-छा० उप० ६.२.१.२; बही ६.१.४; बु० उप० ४.५.१५; कठ, २.४.१०-११। 
६२-इवेताइवतर, ४.१८ । 
६३-छा० उप० ७.२४.१ | 
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फलितार्थ यह है कि प्रतीत्यसमुत्पाद का एक पारमाथिक पक्ष है जो परमार्थ को सेल 
और असत्‌ से परे बताता है और एक व्यावहारिक पक्ष है जो संसार में कार्य-काश्णर 
सियम का विशिष्ट प्रतिपादन करता है। इससे एक ओर यह विदित होता है कि पुःछ 
का मल कारण संसार को सत अथवा असत समझ लेना है। यही अविद्या है।दूकरीं। 
ओर अविद्याग्रस्त चित्त के लिए दू.खात्मक संसारचक निरन्तर कर्म, तृष्णा आफिका' 
सहारा लेकर चलता रहता है । + क->नी# 

बुः:लसमुदध--प्राचीन पालि सदर्भों मे दुःख के समदय पर विविध छोडी-बडी 
यूचियों में कारण निर्देश किये गये है'। प्राचीततम निर्देश अल्पाकार है और हंगामे 
तष्णा, कम, अहंकार दष्टि अथवा उपादान को दु.ख का कारण बताया गा हैं।पे! 
इन निर्देशों में पारिभाषिक एकरसता नही है। एसा प्रतीत होता है कि विभि/3पंदेर्शों 
में उल्लिखित कुछ सदृश और कुछ विसदृश कारणोका उत्तरकाल में सग्रह और परिष्कार 
तथा उतके नामों मे समानरूपता का आपादन किया गया और इस प्रकार दु ख के नाना 
निदानों से एक बारह निदानों की परिष्कृत शू खला का विकास हुआ ॥ 

कर्म---ब॒ुद्ध के समय में दुःख की उत्पत्ति का प्रधात कारण कऊकू माना जाता था 
और यह निविबाद है कि संसार-मोमासा मे कम की प्रभुखता पीछे भी सर्वसम्भत रही । 
निकायो की बार-बार दुहरायी गयी एक पंक्ति मे कहा गया है ' कि. कूर्म; द्वी जीवो का 
अपना है, कम ही उनकी विरासत है, कर्म उनका प्रभव है, कर्म उनका बन्धू क्ौर.कम्नड्री. 
उनका सहारा है! ।* “कर्म ही जीवो को बाँटता है, उन्हे हीन और उचम.बुनत्य-है 

“मै चेतनापूर्वक किये हुए और संचित कर्मों के फल का श्रतिसुंबेदन्‌ किये. बिता 
उनके और दु.ख का अन्त नही बताता हूँ। प्रत्येक के लिए दु.ख का अन्त डोघपुर्वुछ किये. 
गये कर्मो के क्षीण होने पर ही सम्भव है। ४ ६, ए8 पट 

इस प्रकार प्राचीन बौद्धो में भी कर्म ही संसार का आसच्न कारण कपफ़त: सजी काड, 
किया गया था, यद्यपि कुछ स्थलों में कर्म के अतिरिक्त दुःख के,ग्रात भोर का रुणो का: 
भी निर्देश मिलता है, यथा पित्त, इलेष्म, बात, सन्निपातू, ऋतु, विषभ-उपक्रम और 
६४-तु०--“तेडविद्यादय:" * 'क्बचित्‌ संक्षिप्ता निर्दिष्टोः | बर्खित. परषोडिजर्ता: 


(ब्र० सृ० २.२. १९ पर शंकराचार्य ), तु०-- विसुद्धिमग्गों प्‌ ३६६-६७ । 
748 हा ६ “है । फ्रछा-3/ 
६५-म्र०---ऑसरिजिस्स आऑँब्‌ बुद्धिसम, पु० ४ड३४-३५ ३ । ३४ 


६६-॥०--ऑरिजिन्स आँब्‌ बुद्धिज्म, पृु० ४२८-३९ ३४ ,हकिंगशररीह-४/ 
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कर्मविपाक* । कुछ स्थछा में कर्म के चार विभाग किये गये है--कप्ण, शुक्ल, कृष्ण- 
शुक्ल और अक्ृप्ण-अशुक्ल । यह स्मरणीय है कि अभिषर्म मे प्रायः तीन प्रकार के कर्मो 
का उल्लेख है--कुशल, अकुशरू एवं अव्याकृत। योग-सूत्रों में भी कर्म का यह चतुर्घा' 
विभाजन पाया जाता है। आजीवक और जैन कर्म की अनेक अभिजातियाँ अथवा 
लेश्याएं स्वीकार करते थे। सम्मवतः प्रारम्भ में केवल दो ही प्रकार के कर्मों की चर्चा 
थी--कष्ण और शुक्ल । पीछे अधिक वर्गीकरण किया गया । 

बुद्ध भूगवान्‌ कर्म का सार मानसिक संकल्प अथव। कर्म करने का मानसिक निर्णय 
मानते थे जिसे “चेतना” कहा जाता था। “भिक्षुओ, मैने चेतना को कर्म कहा है, चेतना- 
प्वक कर्म किया जाता है, शरीर से, वाणी से, मन से) । अभिधर्म कोश में भी कर्म 
की परिभाषा चेतना' और चेतयित्वाकरण' दी गयी है'' । नागार्जुन ने भी कहा है-- 


"जेतना चेतयित्वा ज॒ कर्मोक्‍्त परमधिणा । 
तस्थानेकविधों भेद: कर्मण: परिकोतितः ॥॥ 
तत्र यच्चेतनेत्युक्तं कर्म तन्मानसं स्मृतम्‌ । 
थेतयित्वा च यत्तुकत तत्तु कायिकवासिकम्‌ ॥/ 
(मध्यमक ० १७.२-३) 
इस प्रसग में चेतना का अर्थ संकल्प अथवा कर्म का मानसिक निर्णय लेना चाहिए। 
स्पष्ट ही कर्म के विषय में तथागत का मत निग्न॑न्थ मत से नितान्त भिन्न था क्यों कि निर्ग्रन्थ 
कर्म को पौदगलिक मानते थे ।” 

न केवल निग्न॑न्थ मत से, किन्तु वेदानुसारी मत से भी इस विषय में बौद्धों का भेद 
है। वैदिक मत में कर्म को जीवहूपी कर्त्ता का व्यापार और उससे उत्पन्न अदृष्ट शक्ति 
भाना जाता है, किन्तु प्राचीन बौद्धसंदर्भों में कमें को किसी अनुवतंमान कर्ता का धर्म 
नही माना गया है। संयुत्त ० के ये वाक्य इस प्रसंग में स्मरणीय हैं--- कर्म अनात्मकृत 
है'। “न यह शरीर तुम्हारा है, न औरों का है। केवल पुराना कर्म है।” जीव और 
शरीर को एक मानने से ब्रह्मचर्यवास नही होता, न भिन्न मानने से । “ न यह आत्मकृत 


_ 


६७-अंगुत्तर (रो०) जि० ३, पृ० १८६, संयत्त (रो०) जि० ४, पृ० १३२-३३, 
२३०-३१॥ 

६८-संयुत्त (रो०) जि० २, पु० ३९, ४०, अंगुत्तर (रो०) जि० २, १० १५७- 
घ्‌८॥ 

६९-अभिषमंकोश, ४.१ । 


जोड़ धर्म का प्ररम्भिक रूप और सल तत्व ८५ 


है, न परकृत । हेतु के सहारे उत्पन्न हुआ है, हेतु न रहने पर निरुद्ध हो जायेगा*। यह 
स्पष्ट है कि बुद्ध भगवान्‌ के अनुसार कर्म और कर्मफल की एक अनादि और अविच्छिन्न 
परम्परा है जिसमे कर्म का करना और उसके फल का भोग, दोनों समान प्रवाह में पतित 
घटनासात्र हैं। इस मत में किसी अनुगत और स्थायी कर्त्ता और भोक्‍ता का स्वीकार 
नहीं है। 
कम का मूल है तृष्या, और तृष्णा एक ओर अविद्या पर अश्रित है, दूसरी ओर 
सुख के अनुभव पर। एक प्रसिद्ध संदर्भ में कहा गया है 'भिक्षुओ, संसार अनादि है। 
अविद्या से आच्छन्न और तृष्णा से बेंषे हुए एक जन्म-से दूसरे जन्म को दौड़ते हुए जीवों 
की पूर्व कोटि पता नहीं चलती ”। नागार्जुन ने इसी की ओर उल्लेख किया है--- 
“पूर्व प्रशायले कोटिनेंत्युवाच महामुनि: । 
संसारोध्नवराश्रो हि नास्यादिनापि पश्चिमम्‌ ॥” 
(मध्यमक ० ११.१) 


चन्द्रकीति ने भी इस सूत्र का उद्धरण दिया है। अभिधर्मकोश में स्पष्ट कहा गया 
है कि 'अविद्यायुक्त स्पर्श से वेदना उत्पन्न होती है, अविद्यायुक्त बेदना से तृष्णा उत्पन्न 
होती है”'। इस परवर्ती परिष्कृत निरूपण का प्राचीनतम बीज सुत्तनिषात के अठ्ठक- 
बग्ग मे प्राप्त होता है। यहाँ दुःख के कारण को इच्छा, शात (सुख), काम, तृष्णा, 
ममकार, छन्द (संकल्प ) , स्पर्श और संज्ञा कहा ग्रया है। यह प्रतीत्यसमुत्पाद के विकास 
की पहली अवस्था है। दूसरी अवस्था में विभिन्न दु:ख के निदानों को जोड़कर कारण 
ध्यृंखलाएँ प्रस्तुत की गयी ह। निदानसंयुत्त के अनेक सूत्रों में बह अवस्था देखी 
जा सकती है। परवर्ती बौद्धाचार्यो ने भी प्रतीत्यसमुत्पाद के ये अध्रे (वस्तुतः, अविक- 
सित पूर्वरूप ) देखे थे। अभिधर्म कोश में कहा गया है कि सूत्रों मे कही बारह निदानों 
का वर्णन है, कहीं ग्यारह का, कहीं दस का, कहीं नव का और कहीं आठ का” । संघभद्र 
नें इस आधार पर बह स्थापना को थी कि प्रतीत्यसमुत्पाद केवल द्वादशांग नहीं है। 
बुद्धघोष ने कहा है कि प्रतीत्यसमुत्पाद का भगवान्‌ बुद्ध ने कही संक्षिप्त वर्णन किया है, 


७०-३)०--ऑरिजिन्स आँब्‌ बुद्धिज्म, पु० ४३१, पाइटिप्पणी, १५३ ॥ 
७१-अनमतम्य, संयृत्त, संबुश (रो०) जि० २, पृ० १७८-९३ ॥ 
७२-अभिषमंकोन्न, जि० २, पृ० ७१-७२ । 

७३-बही, पृु० ६०-६१ । 
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कहीं विस्तृत । इसी मत का अनुवाद शंकराचाये ने शारीरकभाष्य में किया है”। 
प्रतीत्यसमुत्पाद की इसी अवस्था का महाभारत में भी कदाचित्‌ उल्लेख है--कुछ 
रोग पुनर्जन्म का कारण अविद्या, कर्म और चेप्टा मानते हैं और उनके साथ लोम॑, 
मोह और दोषों के सेवन को । अविद्या को क्षेत्र मानते है, कर्म को वीज और तृष्णा को 
उसका पोषक खाद-पानी' । यही उनका पुनर्जन्म है/'। प्रतीत्यसमुत्पाद की तीसरी 
अवस्था उसके द्वादश निदानों की शखला के रूप में एरिनिप्ठित होने पर सम्पन्न हुई । 
हादश निदान --प्रतीत्यसमुत्याद के अन्तर्गत द्ादश निदान इस प्रकार हैं-- 
अविद्या, सस्कार, विज्ञान, नामरूप, षडायतन, स्पशे, वेदना, तृष्णा, उपादान, भव, 
जाति और जरा-मरण-शोक-परिदेव-दू:ख-दौर्मनस्य-उपायास । अविद्या को एक प्रात्ीन 
सन्दर्भ में मोह और तम.स्कन्छ कहा गया है*'। अविद्या का अर्थ प्राय. चार आये 
सत्यो का अज्ञान बताया गया है। वस्तुतः अविद्या बुद्धि का भ्रान्त विकल्प अथवा 
मिश्या अध्यवसाय मात्र नही है, प्रत्युत्‌ अयधाभूत दर्शन का अनादि अभ्यास है। अनित्य, 
दु खान्मक और अतात्मभूत चेतसिक और भौतिक जगत्‌ में अहकार-मभकार-पुर्वक सुख 
की खोज में विवश लगे रहने के हमारे अभिनिवेश के मु मे एक आवरण है जो कि चित्त 
की स्वाभाविक प्रभास्वरता को ढके रहता है। यही अविद्या है और इसकी निवृत्ति 
प्रतीत्यसमुत्पाद के साक्षात्कार के बिना नहीं हो सकती। परवर्ता आचार्य भदन्‍्त 
श्रीलाभ का सत यहाँ पर उल्लेखनीय हैं कि 'अविया सब बलेशों की यामान्य-सज्ञा 
है; रागादि क्लेशों से व्यतिरिक्त कोई अविद्या नही है” । सस्कार' का अनेक अर्थों में 
प्रयोग पिलता हे, पर प्रतीत्यममुत्पाद के प्रसंग मे 'सस्कार' से चेतसिक सकल्‍प अथवा 
छन्द ही अभिप्रेत लगता है और इस अर्थ में सस्कार कर्म का ही सूक्ष्म मानसिक रूप 
है। नागार्जुन की उक्ति से इसका समर्थन होता है .. 
“पुनर्वाय संस्कारानविद्या निवृतस्तथा । 
अभिसंस्कुरुते यांस्तेगेल गचछति कर्ममि: ॥” 
(मध्यम्क ० २६११) 


७४-दर०--ऊपर । 

७५-महाभारत (चिन्रशाला प्रेस, पूत्ा ), शान्तिपर्व, २८, २२-२४ । 
७६-तु०--अभिष्मेंकोश, जि० २, पु० ७१०, चन्द्रकोति, रथध्यमक ०१७, २८ पर | 
७७-तु०--भिनयेफ, रिश्ष्श सुर रू बुद्धीस्म, पृ० २२६। 
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अनेक संदर्भों मे प्रतीत्यसमुत्पाद का निरूपण विज्ञान और नामरूप को अभम्योन्या- 
झ्षित एद.आदिम निदान सान कर हुआ है। कुछ स्थलो मे ऐसा प्रतीत होता है मानो 
विज्ञान ससारी हो, यद्यपि इसका प्रतिषेध भी किया गया है। नामरूप से प्रायः 
“पाँच स्कन्ध'” लिये गये है । यह उल्लेखनीय है कि महानिदान सुत्त में पडायतन का 
उल्लेख नही है एवं स्पश को नामरूप पर आश्रित कहा गया है। स्पश का साधारण 
अर्थ इन्द्रिय अथवा मन का अपने विषय के साथ 'सनिकर्ष' है। वेदना उससे उत्पन्न 
होने वाला सुख-दुःख का अनुभव है। कही वेदना द्विविध कही गयी है, कहीं त्रिविध । 
अनेक प्रकार से बेदनाओं का विभाजन और वर्गीकरण पाया जाता है। तृष्णा को 
'पौनर्भविकी, नन्दिराग-सहगता,तथा तत्रा भिनन्दिनी कहा गया है और उसके तीन प्रकार 
अक्सर बताये गये है,--कामतृष्णा, भवतृष्णा एवं विभवतृष्णा। तृष्णा मूलतः सुख 
की खोज और उममें आसक्ति है। उसका जन्म प्रियरूप अथवा शातरूप में बताया 
गया हे; तृष्णा में बँघे होने के कारण मनृप्य ससार के पार नहीं जा पाता । इस प्रसंग 
में बहदारण्यक के वाक्य स्मरणीय है-- इसीलिए कहा गया है कि मनुष्य काममय ही 
है, तो जैसी कामना होती है, जैसा सकल्प होता है वैसा ही कर्म करता है, जैसा कम 
करता है वैसा ही बनता है ।* बुद्धघ्रोष का कहना है कि अविद्या अथवा तृष्णा को मूल 
मानकर ब्‌द्ध भगवान्‌ संसार की उत्पत्ति बताते है” । दोनों ही अनादि है, यद्यपि दोनों 
ही कारण परतन्त्र हूँ । अविद्या और तृप्णा की सहकारिता से ही दुख की उत्पत्ति 
होती है। तृप्णा के साथ छन्द का सम्बन्ध भी विचारणीय है। तृष्णा केवल इच्छा 
नही है। छन्द का अर्थ व्यापक है और उसमे समस्त संकल्प और एषणाएँ सगुहीत है, 
र्मच्छन्द भी और कामच्छन्द भी । तृष्णा वस्तुत केवल कामच्छन्द को कहना चाहिए। 
पूर्वशैलीय सम्प्रदाय में यह माना जाता था कि धर्मतृष्णा अव्याकृत है और दुख का 
कारण नहीं है” । मज्शिमनिकाय मे भी धर्मराग एवं धर्मनन्दी का उल्लेख मिलता 
है । नाग्पर्जुन ने धर्मच्छन्द का भी निषेध किया है। प्राय प्राचीन सदर्भो मे तृथ्णा 
को राग, उन्द, प्रेम, पिपासा और परिदाह के साथ समानार्थक माना है । 


७८-दोघ ० सुत्त १५; संयुत्त; निदानसंयुत्त, सुस, ३८, ६४, तु०---भो रिजिन्स ऑद 
बुद्धिफ्म, पु० ४३८ । 

७९-बु० उप० ४.४.५-६ । 

८०-विसुद्धि सग्गो, पु० ३६८ । न्‍। 

<१-कयावत्यु, ९३.९-१० । 

८२-उक्छिम (रो०) जि० १, प० ३५२१ 


८८ बोडधर्म के विकास झा इतिहास 


उपादान तृष्णा के विषय का अभिनिवेशपूर्वक ग्रहण और समासक्ति है। भव को 
प्राय: तीन वर्गों में बाँटा गया है--कामभव, रूपमव एवं अरूपभव। भव से संसरण 
एवं लोक दोनों के अर्थ सूचित होते है । 

फलितार्थ यह है कि द्वादशनिदानात्मक प्रतीत्यसमुत्पाद के ऋभिक निष्पादन में 
अनेक कारणशूखलाओं का संयोग हुआ है। प्राचीन सन्दर्भों में कहा गया था कि दुःख 
का कारण अविद्या है, अथवा संस्कार है, अथवा नामरूप को ही दु:ख का कारण बता 
दिया गया था। सुखसंदेदन, तृष्णा अथवा उपादान अरूग-अलरूम भी दुःख के कारण 
कहे गये एवं इनमें से कुछ को जोड़ कर भी दुःखसमुदाय समझाया गया था। इस 
प्रकार दुःखसमुदाय से सम्बन्ध रखनेवाले संदर्भो में प्रतिपादित नाना निदानों के संग्रह 
और परिष्कार के द्वारा द्वादशार प्रतीत्यसमुत्पाद चक्र का निर्माण हुआ। 

उत्तरकालीन व्यास्याएँ--उत्तरकाल में प्रतीत्यसमुत्पाद की विभिन्न व्याख्याएँ 
प्रस्तुत की गयीं । स्थविरवादी अमिधर्म में प्रतीत्यसमुत्पाद के अन्तर्गेत कारणतासम्बन्ध 
के विमर्श के द्वारा एक नवीन और सूक्ष्मतर हेतुप्रत्ययवाद का प्रतिपादन हुआ । प्रतीत्य- 
समुत्पाद के विभिन्न निदानों के परस्पर प्रत्यय-सम्बन्ध समान नही हैं। उदाहरणार्थ, 
विज्ञान का नामरूप से अन्योन्यसम्बन्ध है जबकि जाति का जरामरण से पूवंजात और 
उपनिश्चय संबंध है। परवर्ती अमिघम्मत्थ संग्रह (पृ० १४०) के शब्दों में 'प्रतीत्यसमु- 
त्पाद-नय तद्भाव-भावि-भावाकार-मात्रोपलक्षित है। जबकि प्रस्थाननय प्रत्यस्थिति 
को दृष्टि मे रखकर प्रवृत्त होता है। प्रतीत्यसपुत्पाद के विषय में यह निर्धारित किया 
गया कि अविद्या, तृष्णा, उपादान संस्कार और करें कर्मभव के अन्तगत है जबकि विज्ञान, 
सामरूप, षडायतन, स्पर्श और वेदना उपपखि्त्तिभव के अन्तर्गत है। प्रतीत्यसमुत्पाद 
का तात्पर्य यही है कि एक जन्म का कर्मभव दूसरे जन्म के उपपत्तिभाव को व्यवस्थित 
करता है। पृर्वजन्म के कर्मभव के केवल दो अग वारह निदानो मे कहे गये है । वर्तमान 
जन्म के कर्मभव के पाँचो अंग कहे गये हैँ । अगले जन्म के उपपत्तिभव की सूचना केवल 
जाति और जरामरण के उल्लेख से मिलती है। अविद्या को सम्यग्दृष्टि का ब्रावरण 
बताया गया। संस्कार को 'चेतत्ना'ं अथवा सकल्प, विज्ञान को इन्द्रियों से और मन से 
उत्पन्न तत्तद्विषय का ज्ञान एव नामरूप को शेष चार स्कन्ध । मव को द्विविध कहा गया- 
कमेभव और उपपत्तिभव (द्र० विसुद्धिमग्गो) । 

सर्वास्तिवादी अभिधर्म में अविद्या को पूर्वक्लेश-दशा समझाया गया है और संस्कार 
को पूर्वकर्म । उस प्रकार पूर्व जन्म के क्लेश और कर्म के कारण उत्पन्न नयी चेतना 
विज्ञान कही गयी है। अगले ७ अंग गर्भ से प्रारम्भ करके व्यक्तित के पूर्ण क्कास तक 
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सुजित करते हूँ । तृप्णा यीवन-प्राप्ति की अवस्था को इंमित करती है; अन्तिम दो अंग 
अगले जीवन के हैँ। बारहों अंग बराबर उपस्थित रहते हैं, केबल विभिन्न अवस्थाओं 
से उनमें प्राघान्य भेद होता है (द्र०-अभिधर्मकोश ) । 

सर्वास्तिवाद के अभिषलम में भी प्रतीत्यसमुत्पाद का विलेवेचन हेतु प्रत्यय-विवेचन 
से पृथक्‌ किया गया है। प्रतीत्यसमुत्पाद के चार प्रकार बताये गये हे---क्षणिक, प्राक- 
घिक, साम्बन्धिक और आवस्थिक | पहले प्रकार में यह निर्देश है कि प्रत्येक क्लिष्ट 
कर्म में ये समस्त अंग निष्पन्न होते हू --मोह (अविद्या), चेतना (संस्कार), विज्ञान, 
उसके साथ संयुक्त अन्य स्कन्ध, इन्द्रियाँ, उनका विषयसम्पकं, संवेदन, राग (तृष्णा ), 
पर्यवस्थान (यथा अही आदि, अर्थात्‌ उपादान ), कर्म (भव), इन सब धर्मों का जन्म 
(जाति), उनका परिषाक (जरा), और उनका भंग (मरण) | इस व्याख्या के द्वारा 
समस्त क्लेशजीवन में प्रवीत्यसमुत्पाद की व्याप्ति सूचित होती है! प्रतीत्यसमुत्पाद 
को प्रबन्धयुक्त होने के कारण प्राकषिक कहा जाता है और हेतुफल-सम्बन्धयुक्त होने के 
कारण साम्बंधिक । पाँच स्कन्धों की अवस्थाओं की परम्परा होने के कारण उसे आव- 
स्थिक कहा जाता है। संघभद्र के अनुसार अभिधर्म के आचार्यों का मत था कि बुद्ध 
भगवान्‌ ने प्रतीत्यसमृत्पाद का इस अन्तिम रूप में ही उपदेश किया था । 

महायान में प्रतीत्यसमुत्पाद का विकास दूसरी दिशा में हुआ । हीनयान अभि- 
धमं में प्रतीत्यसमृत्पाद के व्यावहारिक पक्ष का विश्लेषण हुआ और एक नवीन हेतु-- 
प्रत्ययवाद ने क्रमशः उसको स्थानच्युत कर दिया। महायान में प्रतीत्यसमुत्पाद के 
पारमाथिक पक्ष को प्राघान्य दिया गया। शालिस्तम्ब सूत्र में इस द्वादशनिदानात्मक 
प्रतीत्यसमुत्पाद की विस्तृत आलोचना की गयी है, किन्तु साथ ही महायान की दृष्टि 
का समावेश है। इस विवेचन को प्रतीत्यसमुत्पाद के महायानिक विकास का पूर्वरूप 
मानना चाहिए। नागार्जुन के सथ्यमक-शास्त्र में इस विकास का पूर्ण रूप देखने में 
आता है जहाँ कि प्रतीत्यसमुत्पाद का शून्यता के साथ तादात्म्य स्थापित किया गया है । 
आर्यशालिस्तम्ब सूत्र में प्रतीत्यसमुत्पाद को धर्म और अनुत्तर धमं-शरीर बुद्ध से अभिन्न 
माना है और प्रतीत्यसमुत्पाद को 'सतत-समित, निर्जीव, अजात, अमृत, अकृत, असंस्कृत, 
अप्रतिष अनालम्बन, शिव, अभय, अनाहाय॑, अव्यय एवं अव्युपशम-स्व भाव' कहा गया 
है। प्रतीत्यसमुत्पाद को द्विविध बताया गया है--वाह्मय और आध्यात्मिक | एक अन्य 
विभाग भी प्रस्तुत किया गया है--हेतृपनिबन्ध और प्रत्ययोपनिवन्ध । हेतुपनिबन्ध 
बाह्य प्रतीत्यसमुत्पाद इस प्रकार है-- जैसे बीज से अकुर, अकुर से पत्र, पत्र से कांड, 
काइ से नाल, नाल से गड, गंड से गर्भ, गर्भ से शुक, शुक से पृष्प, पुष्प से फल। बीज 
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न होने पर अंकुर नही होता, यहाँ तक कि फूल न होने पर फक नही होता । बीज के होने 
पर अकुर की अभिनिवृत्ति होती है--ऐसे ही फूल के रहने पर फल की । बीज यह नही 
सोचता क में अकुर को उत्पन्न करता हू, अकुर भी यह नही सोचता कि मैं बीज से 
उत्पन्न हुआ हूँ, किन्तु बीज के होने पर अकुर का प्रादुर्भाव होता है, फूल के रहने पर 
फल का । प्रत्ययोपनिबन्ध प्रतीत्यसमुत्पाद छ धातुओं के समवाय से सिद्ध होता है। 
ये छ. धातुएँ है---पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश और ऋतु । “पृथ्वी-धातु बीज का 
सधारणकृत्य करती है, जल-धातु बीज को गीला करती है। तेजो धातु बीज को पचाती 
है, वायू बीज को बाहर निकाछती है, आकाश बीज को अनावरण करता है, ऋतु भी 
बीज को परिपक्व करती है। इन प्रत्ययों के न रहने पर बीज से अंकुर उत्पन्न नहीं 
होता ।” जब ये सब धातुएँ अविकल होती है तो उनके समवाय से बीज के निरुद्ध होते 
हुए अंकुर की उत्पत्ति होती है। पृथ्वी धातु को भी नही होता कि मैं बीज को सघधारण 
करती हूँ, न अकुर को कि म॑ इन प्रत्ययों से जनित हूँ, किन्तु इन प्रत्ययों के रहते हुए बीज के 
निरुद्ध होते अकुर की उत्पत्ति होती है। यह अंकुर न स्वयकृत है, है न परक्ृत, न उभयक्ृत, 
न ईब्वर-निर्भित, न कारूपरिणा मित, न प्रकृतिसभूत, न एककारणाधीन, और न अहैतु- 
समुत्पन्न | इस बाह्य प्रतीत्यसमुत्पाद को पाच कारणों से देखना चाहिए, अकुर अन्य है, 
बीज अन्य है, अतएवं यह शाइवत नही है । बीज के विरुद्ध हो चुकने पर अकुर की 
उत्पत्ति होती ही, ऐसा भी नही है। अतएवं उच्छेद भी अनवकाश है। वस्तुत जिस 
समय बीज निरुद्ध होता है उसी समय अकुर उत्पन्न होता है । जिस प्रकार तराज के 
पलड़ो में एक का झुकना और दूसरे का उठना समकालीन है। सक्रान्ति भी नहीं 
समझनी' चाहिए क्योंकि बीज से अकुर विसदृश है । थोडा बीज बोया जाता है और 
विपुल फल उत्पन्न होते है, इसको अल्पहेतु से विपुल फल की उत्पत्ति मानना चाहिए। 
जैसा बीज बोया जाता है वैसा फल उत्पन्न होता है, यह तत्सदुगानुप्रवन्ध है । 
हेतुपनिबन्ध आध्यात्मिक प्रतीत्यसमुत्पाद अविद्यादि जरामरणान्त द्वादश-निदान- 
परम्परा है। यहां पर भी कोई कोई निदान दूसरे को बोधपूर्बक उत्पन्न वहीं करता, 
किन्तु एक -दूसरे की उत्पत्ति का कारण मात्र सिद्ध होता है। प्रत्ययोपनिवन्ध आध्या- 
त्मिक प्रतीत्यसमुत्पाद पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश और विज्ञान--इन छ: घातुओं 
के समवाय से सिद्ध होता है। जो शरीर के कठिन भाव को उत्पन्न करती है वह पृथ्वी 
है, जो शरीर के अनुपरिग्रहकृत्य का संसाधन करती है वह जलधातु है, जो खाये-पीये 
को पचाती है वह तेजोधातु है, आश्वास-प्रश्वास का कृत्य वायुधातु से होता है। शरीर 
के अन्दर की सुपिरता आकाश से उत्पन्न होती है। जो पाँच विज्ञानों से सयक्त साखव 
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मनोविज्ञान और नामरूप को उत्पन्न करती है वह विज्ञान -धातु कहल्मती है। इन 
' प्रत्ययों के न रहने पर शरीर की उत्पत्ति नही होती किन्तु इनके अविकल समवाय से 
होती है। पृथ्वीधातु न आत्मा है, न सत्व, न जीव, न जन्तु, न मनुज, न मानव, न स्त्री, 
न पुस्ष, न नपूसक, न मैं, न मेरा, न और किसी का। ऐसे ही शेष धातुओं में भी छः 
घातुओ की ऐक्य सज्ञा, पिडसंज्ञा, नित्यर्सज्ञा, प्रुवसज्ञा, शाश्वतसंज्ञा, सुखसंज्ञा, आत्म- 
संता, सत्वसज्ञा, जीव ०, परदभलसंज्ञा, मनजसज्ञा, मानवसज्ञा, अहंकारपज्ञा, ममकारसंजा 
तथा ऐसा ही विविध अज्ञान अविद्या कहलाता है । इस प्रकार अविद्या के रहने पर 
विधयों में राग, ठेष मोह प्रवृत्त होते हैं। यही संसार कहलाता है। वस्तु-प्रतिविज्ञप्ति 
विज्ञान कहलाता है। विज्ञान के साथ उत्पन्न होनेवाले चार अरूपी स्कन्ध नाम कहलाते 
हैं। चार महाभत रूप है और उनका सहारा लेकर उत्पन्न होनेवाले रूप भी रूप है। 
दोनों मिलकर नामरूप कहलाते हैं । नामरूप में सनिश्चित इन्द्रियाँ पडायतन हैं । तीनों 
धर्मो का सन्निपात स्पर्श है। स्पर्श का अनुभव बेदना, वेदना का अध्यवसान तृप्णा, 
तृप्णा का वैपुल्य उपादान है। उपादान से उत्पन्न पुनजेन्म का उत्पादक कर्म-भव है, 
भवहेतुक स्कन्धों का प्रादुर्भाव जाति है। उत्पन्न का स्कन्‍्ध-परिपाक जरा, जीर्ण॑- 
स्कस्धों का विनाश मरण है, ज्रियमाण सम्मृढ़ का अन्‍्तर्दाह जोक है, शोक से उत्पन्न 
बिलाप परिदेवन है। पाँच विज्ञान-कार्यो से सयुक्त असुख का अनुभव दु ख है। मानस 
दू ख दौम॑नस्य है । शेष उपक्लेश उपायास है । अथवा, तत्त्वों की अप्रतिपत्ति या मिथ्या 
प्रतिपाति अज्ञान या अविद्या है। अविद्या के रहने पर पुण्य, अपुण्य और आनेञ्ज्य 
गामी त्रिविध सस्कार उत्पन्न होते हैं। इनके अनुकूल विज्ञान होता है। नाम और 
रूप पाच स्कन्ध है। नामरूप के बढ़ने से छः आयतनद्वारों से नाना क्रियाएँ प्रवृत्त होती 
हैँ ओर जानी जाती है । यही पडायतन है। इन आयतनो से छः स्परशवर्ग उत्पन्न 
होते है । जैसा स्पर्श होता है वैसी ही वेदना उत्पन्न होती है। वेदना का विशेषरूप 
से आस्वादन, अभिनन्दन, अध्यवसान तृप्णा है। सुख से वियोग न हो, वे बने रहे यह 
प्रार्थना उपादान है। प्रिय वस्तु की प्राप्ति के लिए कर्मभाव है और उससे स्कनन्‍्धो की 
उत्पत्ति होती है, उत्पन्न स्कन्धों का अन्तत: विनाश जरामरण है। 
इस प्रकार यह द्वादशांग प्रतीत्यसमुत्पाद अन्योन्यहेतुक, अन्योन्यप्रत्यय, न अनित्य, 
न नित्य, न संस्कृत, न असस्क्रृत, न अहेतुक,न अप्रत्यय,न वेदयिता,न अवेदयिता, न प्रतीत्य- 
समुत्पन्न, न अप्रतीत्यसमुत्पन्न, न क्षयधर्म, न अक्षयधर्म, न विनागधर्म, न अतिनाशधर्म, 
न निरुद्धधर्म, न अनिरुद्धधर्म, अनादि काल से प्रवत्त नदी की धारा के समान चलता 
जाता है। यर्थाष यह नदी की धारा के समान अविच्छिन्न है तथापि इसमें चार अग 
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विशेष रुप से हेतु बनते हैं। वे चार ये है--अविद्या, तृष्णा, कर्म और विज्ञान । विज्ञान 
बीजस्वभाव से हेतु होता है, कर्म क्षेत्र-स्वभाव से, अविद्या और तुष्णा क्लेश-स्वभाव से । 
कर्म और वलेश विज्ञान के बीज को उत्पन्न करते हैं। कर्म विज्ञान के बीज के लिए क्षेत्र 
का कार्य करता है, तृष्णा विज्ञान के बीज को गीला करती है, अविद्या विज्ञान के बीज का 
अविकिरण करती है । इस प्रकार विज्ञानबीज कसमंक्षेत्र में प्रतिष्ठित, तृष्णास्नेह से 
अभिष्यंदित, एवं अविद्या से अवकीर्ण होकर बढ़ता है। विभिन्न उपपत्यायतन-प्रतिसधि 
में मातुगर्भ में विज्ञान-बीज से नामरूप का अंकुर उत्पन्न होता है। यह नामरूपांकुर न 
स्वयंकृत है, न परकृत, न उमयकृत, न ईश्वरकृत, न कालपरिणामित, न एक कारणा- 
घीन और न अहेतुसमुत्पन्न, प्रत्युत माता-पिता के संयोग से, ऋतु-समवाय से, अन्य 
प्रत्ययो के समवाय से, आस्वादानुबिद्ध विज्ञानबीज मातृगर्भ में' * “ * -अस्वामिक, अपरि- 
ग्रह, अमम, आकाशसम मायिक धर्मों में हेतुप्रत्ययों के अवेकल्य के कारण नारूपांकुर 
को उत्पन्न करता है। 

पॉच कारणों से चल्षुविज्ञान उत्पन्न होता है। चक्षु, छप, आलोक, आकाश एव 
तज्जन्य मनोविकार। इन पाँच प्रत्ययों में चक्षु आश्रयकृत्य करती है, रूप आलम्बन, 
आलोक अवभास, आकाश अनावरण और तज्जन्य मनोविकार समस्वाहरण । ऐसे ही 
अन्य इंद्रियों के लिए भी विज्ञारणीय है। कोई धर्म इस लोक से परलोक को सक्रमण 
नहीं करता, केवल हेतुप्रत्ययों के अवैकल्य के कारण कर्म फल की प्रतिविज्नप्ति होती 
है--जैसे सुपरिशुद्ध दर्पण में मुख का प्रतिबिम्ब देखते हैं, किन्तु मुख उसमे संक्रमण नहीं 
करता, केवल हेतुप्रत्ययो के अवैकल्य के कारण मुख की प्रतिविज्ञप्ति होती है। ऐसे हो 
इस लोक मे मरा कहीं और उत्पन्न नहीं होता, केवल कर्मफल का भोग होता है। जैसे 
बहुत दूर से चन्द्रमा का बिम्व अल्प-उदक पात्र में प्रतिबिम्बित होता है, ऊपर से नीचे 
गिरता नही है, ऐसे ही । 

आध्यात्मिक प्रतीत्यसमुत्पाद में भी अशाइवत, अनुच्छेद, असंक्रांति, अल्पहेतु से 
विपुल फल की उत्पत्ति और तत्सदृशअनुप्रबन्ध देखना चाहिए। इस प्रकार जो प्रतीत्य- 
समुत्पाद को समझता है वह पूर्वान्त और अपरान्त का अन्वेषण नहीं करता और लोक- 
प्रचलित समस्त आत्मवाद-प्रतिसंयुक्त जीववाद-प्रतिसयुक्त, कौतुक-मंगल-प्रतिसयकता 
समस्त दृष्टियाँ उसकी क्षीण हो जाती है । 


<३-शालिस्तसम्बसूत्र से विपुल उद्धरण, अन्द्रकीति की प्रसन्नपदा तथा शान्तिदेज 
के शिक्षासमुच्चय में उपलब्ध होते हे । 
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नागर्जन ने प्रतीत्यसमुत्पाद को शून्यता के साथ अभिन्न बताया । जो प्रतीत्यसमु- 
त्पाद है उसे ही हम शून्यता कहते हैं, वही उपाय है, वही प्रश्नप्ति है, वही मध्यमा प्रतिपद्‌ 
है ।”' शन्यता स्वभावानुत्पत्ति-लक्षण है। गौडपाद ने इसी सिद्धरन्त को इस प्रकार 
समझाया है जैसे मायिक बीज से मायिक अंकुर उत्पन्न होता है, जो न नित्य है, न उच्छेद- 
धर्मा, ऐसे ही सब धर्मों को समझना चाहिए। सब घ॒र्मो के अज होने पर उनके झाइकत 
अथवा अशाइवत होने की बात नही कही जा सकती। जहां दाब्दों की प्रवृत्ति नहीं है, 
बहाँ विभेद नहीं किया जा सकता" । 


निर्वाण 


प्रतीत्यसमुत्पाद और निर्वाग--भगवान्‌ बुद्ध ने अनुत्तर-शान्ति-पद की खोज में 
घर-बार छोड़ा और उनकी खोज तब पूरी हुई जब उन्होंने सम्बोधि में गम्भी र, शान्त, 
उत्तम और अतर्कावचर धर्म प्राप्त किया । इस धर्म को द्विविध वरणित किया गया है--- 
प्रतीत्यसमुत्पाद और निर्वाण*। प्रतीत्यसमुत्पाद, इदम्प्रत्ययता अथवा मध्यमा प्रति- 
पद्‌ अनित्य सस्कारों के प्रवाहरूप संसार को परतन्त्र और सापेक्ष सूचित करती है तथा 
परमार्थ को अन्त-विव्जित एवं अनिर्वेचनीय । निर्वाण अर्थात्‌ 'बुझ् जाने! से संसार 
का निरोध एवं सत्य की प्राप्ति सूचित होती है। प्रतीत्यसमुत्पद 'घर्म! को नियम 
और सीमा के रूप में संकेतित करता है, निर्वाण विमुक्ति और भूमा के रूप मे । प्रतीत्य- 
समुत्पाद में ससार का गंभीरतम 'लक्षण' (और परमार्थ की अलक्षणता') प्रकाशित 
होती है, निर्वाण में आध्यात्मिक जीवन का लक्ष्य। 

निर्वाण-अतक्य और नित्यसत्य--सम्बोधि के सन्दर्भ में निर्वाण को अतर्क्य धर्म 
कहा गया है और उसका वर्णन किया गया है-- सर्व-संस्कार-शमथ, सर्वोषधि-प्रति- 
निस्सगग, तृष्णा-क्षय, विराग, निरोध ।” संसार जात, भूत, समुत्पन्न, कृत, संस्कृत और 
अध्रुव है ।” उसका “निस्सरण है शान्त, अतर्कावचर, ध्रुव, अजात, असमुत्पन्न, अशोक, 
विरज पद ।“। ये विशेषण उपनिषदों के आत्म-वर्णन की प्रतिध्वनि सुनाते हैं, यथा 


<८४-तु०---ैच्, बोौद्धागमार्थ संग्रह, पृ० १९४ प्र० मध्यमझरू० २४.१८ ।॥ 
८५-गौडपाद, साण्ड्कयकारिका, ४.५९-६० । 

८६-उदा०, संयुत्त (रो०) जि० २, पृ० १०५-६ । 

<७-इतिवत्तक, सुत्त ४३ । 


श्ड बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


गददू 


“ब्रिज. पर आकाशादज आत्मा महान्‌ ध्रुव.“ अथवा, 'नैषा तर्केण मतिरापनेया *। 
संसार अनित्य होने के कारण मिथ्या है, निर्वाण नित्य और सत्य है। “तहि मुसा य॑ 
मोसधम्म॑ तं सच्चं य॑ं अमोसधम्मं निव्बानं।'” इसी वचन को नागार्जुन और चन्द्रकीति 
ने उद्धत किया है-- तन्‍्मूषा सोषधर्म यदूभगवानित्यभाषत। सर्वे च मोषधर्माण: संस्का- 
रास्तेत ते मुषा  । 'एतद्धि खल मिक्षव' परम सत्य यदिदममोषधर्म निर्वाणं सर्वेसस्का- 
राश्च मृषा मोषधर्माण इति'। यह स्मरणीय है कि शाकरवेदान्त में भी निविकारता 
सत्य का लक्षण है; निर्वाण परम-सत्य है, अनन्यथाभावि, अच्युत, अमृत, अत्यन्त, 
अप्रमाण, अचिन्त्य । अनन्त और अचिन्त्य अमृत पद उपनिषदों में सुपरिचित है। यो 
बैभूमा तदमृतं यदल्प तन्मत्यंम्‌ । 

निर्वाण-प्रपडचोपशम---अनेक प्राचीन सन्दर्भों में निर्वाण को अप्रपछच, निप्षर- 
पड, प्रपञ्चनिरोघ, अथवा प्रपञ्चव्युपशम कहा गया है । प्रपऊच शब्द उपनिषदों 
में मिलता है, किन्तु विरल है''। इसके अर्थ प्राय ताम-रूप के सदश थे। निर्वाण में 
समस्त प्रपञऊुच का अतिक्रमण हो जाता है। यत्थ आपो च पठवी तेजो वायो न गाधति ॥ 
न तत्थ सुक्का जोतन्ति आदिच्चों न प्पकासति ॥ न तत्थ चन्दिमा भाति तमो तत्थ न 
विज्जति ॥ यदा च अत्तन। वेदि मुनि सो तेन ब्राह्मणो | अथ रूपा अरूपा चर सुख-दु कखा 


८८-बु० उप० ७.२.२३--आत्मा निर्मल, आकाश से परे, अज, महान्‌, लुव है (” 

८९-कठ० १.२.९--यह ज्ञान तकं-सुरूम नहों है ।* 

२०-मज्सिम (रो०) जि० ३, पृ० २४५--“जो नदबर है वहू मिम्या है, अनन्‍्वर 
निर्बाण ही सत्य है ।” 

९ १-मध्यसक ० १३.१-- भगवान्‌ ने कहा है कि जो विनश्चर है वह सिध्या है, 
संस्कार एक विनद्॒वर है, अतः वे मिथ्या हें ।” 

९२-/सिक्षुओं, यह अविताशी निर्वाण ही परम सत्य है, सब संस्कार विनादी 
सिथ्या है।' (चद्धकोति का उद्धरण) । 

९३-६०--शांकरभाष्य, जर० सू० २.१.११ पर तथा गीता, २-१६ पर । 

९६४-छा० उप० ७.२४। 

९५-६०---ऑॉरिजिन्स आँब्‌ बुद्धिम, पृ० ४७४, पाद टि० १६०। 

९६-इवेताइवतर, ६.६, माण्डक्य ७.१२। 


बौद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मूछ तस्थ ष्प्‌ 


पमृच्चति' ।। ” यह समस्त लोक से निराली “अपने से जानने' की अवस्था उपनिषदो में 
वर्णित आत्मज्ञान अथवा अपने को जानने से तुलनीय है। त तत्र सूर्यो भाति न चन्द्र- 
तारक, नेमा विद्युतो भान्ति कुतोज्यमग्नि.“। यह अवस्था अनिर्वेचनीय है-- 


यत्थ आपो च पठवी तेजो वायो न गांधति । 
अतो सरा निवत्तन्ति एत्थ वट्ट नबदुति । 


एत्थ नाम च रूपं च असेसमुपरुज्ञति । इससे तुलनीय हैँ तै० उप० (२ ९५) 
की उक्ति---यतो वाचो निवर्तन्ते---अर्थात्‌ जहाँ से वाणी निवृत्त हो जाती है । 

निर्वाण--परभ निः:श्रेयल--निर्वाण अशेष साधना का लक्ष्य है। अमतोगाधा 
सब्येधम्मा', निब्बानोगाध ब्रह्मचरियं।' निर्वाण को प्राप्तव्य', साक्षात्कसेव्य कहा गया 
है। वह अनुत्तर, उत्तम, परम है। वस्तुत वही एपणीय है, वही वास्तविक प्रयोजन 
है। इसीलिए निर्वाण को अर्थ, निपुणार्थ, परमार्थ, उत्तमार्थ कहा गया है। यह स्मरणीय 
है कि उपनिपदों में भी नि.श्रेयस के लिए अर्थ शब्द का प्रयोग मिलता है, यथा हीयते$ 
र्थाद्य उ प्रेयो वुणीते' (कठ०) कृतार्थों भवते वीतशोक ' (इवेन ० ) । निर्वाण को अनु- 
त्तर योग-क्षेम भी कहा गया है (मज्ञिम (रो०) १ .१६३ इत्यादि) । उपनिषदों 
में उस 'पार' की उपमा अनेक बार आयी है--शोकस्य पार--! (छा० ७.१३), 
तमसे पार--*, अभ यस्य पार--, अभय तितीपंता पार-- (मुण्डक० २. २६) । 
निर्वाण को भी वहुधा संसार का वह पार' कहा गया है, यथा सयुक्त ० (रो०) ४ १७५ 
इत्यादि । 

निर्वाण--परम-सुख--निर्वाण में निश्शेष सस्कारों का उपशम हो जाता है 
और इस कारण उसे शान्त अथवा गान्ति-पद कहा गया है। यही नही, इस उपशम को 


९७-उदान, सुत्त १०, “जहाँ जल, पृथ्वी, लेज, वायु की पहुँच नहों है, वहाँ तार- 
कादि द्योतित नहीं होते, न आदित्य प्रकाशित होता है, न बहाँ चन्द्रमा चमकता 
है, वहाँ अन्धेरा नहीं है, जब मुनि स्वयं अपने से जानता है, वह रूप और 
अरूप, सुख और दुःख से म॒क्‍त हो जाता है।” 

९८-कठ० २.५.१५-- न वहाँ सुये चमकता है, न चाँद-तारें, ये बिजलियों नहीं 
चमकती, यह अग्नि कहाँ से (चंमकेगी) ?” 

९९-संथुस (रो०) जि० १, १० १५--“जहाँ पृथ्वो, जल, तेज, वायु की पहुँच 
नहीं है, वहां से शब्द निव॒स हो जाते हे, वहाँ 'गति' नहीं है, जहाँ अश्षेघ भाम- 
रूप निरुद्ध हो जाते हे ।” 


९६ योदघर् के विकास का इतिहास 


सुख कहा गया है। निर्वाण को साक्षात्‌ भी परम अथवा अचल सुख कहा गया है।” 
एत खो परम बाण एत सुखमनुत्तम॑म---”। विभाषा में सूत्र उद्धृत किया गया है-- 
“मार्ग-सुख से निर्वाण सुख प्राप्त होता है।। महायानी आचार्यो ने भी निर्वाण को 
सुख-रूप माना है,--अनपायसुखैकरस शिवम्‌”*। किन्तु इस सुख को सुख-सवेदन न 
समझना चाहिए !' भगवान्‌ ने केवल सुख वेदना को ही सुख में नहीं बताया है, अपितु 
जहाँ-जहाँ युख उपलब्ध होता है सबको सुख में बताया है“*। इस विलक्षण सुख की 
चर्चा उपनिषदों मे भी है, यथा 'तदेतदिति मन्यन्तेडनिर्देश्य परमं सुखं--' (कठ० २.५. 
१४) । पूसे महोदय ने कहा है कि यह निराला सुख जो कि सवेदन-व्यतीत है, कम-से- 
कम पाश्चात्य जिज्ञासुओं के लिए नितानन्‍्त दुर्बोध है ! किन्तु पश्चिम मे भी “बोधातीत 
शान्ति” की बात सुबिदित रही है। 

निर्वाण-मुक्ति--प्रज्ञा के द्वारा चेतोविमुक्ति का लाभ होता है । चित्त विमुक्त 
होता है, विमुक्‍्त होने पर विमुक्त हुआ' यह बोध होता है, “जन्म क्षीण हो गया, बहा- 
चर्य पूरा हो गया, कर्तव्य कर लिया अब और संसार शेष नही है,” यह समझ लेता है '“। 
ज्ञान के द्वारा आखवो के क्षीण होने पर अकुप्पा, अनुत्तरा विमुक्ति प्राप्त होती है। यही 
अहत्व का लाभ है। आखवो का पहला वर्गीकरण कदाचित्‌ जिविध था--कामास्रव, 
भवास्रव और अविद्या्॒व। शीघ्र ही इनके अतिरिक्त एक चौथा दृष्ट्याखव भी जोड़ा 
गया। विमुक्ति की अवस्था राग, द्वेष और मोह के क्षय की है और इसे अमृतत्व कहा गया 
है”'। यहाँ सब गाँठे खुल जाती है, एषणाओं का क्षय हो जाता है, बन्धन टूट जाते हैं । 
इस विराग और विसयोग, निरोध और विमुक्ति की दशा को निर्वाण-स्थानीय माना 
गया है। विमुक्ति को विद्या का प्रतिभाग कहा गया है, और निर्वाण को विमुक्ति 


१००-मन्झिमत (रो०) जि० १,५०८, दीघ (रो०) जि० २, प० ९४? 

१०१-अगुत्तर (रो०) जि० ३, पृ० ३५४-- (“यहाँ परमज्ञान है. यही अनुत्तम 
सुख है। : 

१०२-अभिषमसंकोद, जि० ४, पृ० १२७, पाद दि० ३। 

१० ३-चन्द्रकोति, मेम ० एशियाटिक सोसायटी, ३.४७६। 

१०४-मज्मिम (रो०) जि० १, पृ० ४००॥ 

१०५-द्र०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धित्म, पृ० ४५९-६० । 

१०६-संयत्त> (रो०) जि० ५, प्‌ृ० ८। 


बोद धर्म का प्रारम्भिक रूप और मल तत्व ९७ 


का प्रतिसरण*। अन्यत्र विमुक्ति को स्मृति का प्रतिसरण कहा गया है और निर्वाण 
को विमुक्ति का“। ऊपर निदिष्ट वर्णन उपनिषदों के मोक्षपरक वाक्यो का स्मरण 
दिलाता है-- 

'सर्वगुहाग्रन्थिभ्यों विभुकतोइमृतों भवति**। “यदा सर्वे प्रमुच्यन्ते । कामा येप्स्य 
हृंदि स्थिता' । अर्थ मर्त्योज्मृतों भवत्यत्र बह्म समश्रुते ।!" । 'विद्यया तदारोहन्ति यत्र 
कामा' परागताः:"/ | 

निर्वाण में आलब, एषणाएँ, राग-द्वेष-मोह, संयोजन, तृष्णा, कर्म, भव, नाम-रूप. 
संस्कार, उपधि, आदि अशेष का निरोध हो जाता है। समासत: जन्म-मरण की परम्परा 
अविद्या, क्लेश और कर्म पर आश्वित है। विद्या से क्लेश क्षीण हो जाता है। इस प्रकार 
संसार-चक्र का निरोध हो जाता है। साधारणतः इसे ही निर्वाण कहा गया है। चन्द्र- 
कीर्ति के शब्दों में “तथागत का शासन और उसके धर्मानुधर्म की प्रतिपत्तिपृवंक जिन 
पुरुषो ने ब्रह्म चर्यवास किया है उनको भगवान्‌ ने दो प्रकार का निर्वाण बताया है, सोपधि- 
शेष और निरुपधिशेष । निरवशेष अविद्या, राग आदि क्लेश-गण के प्रहाण से सोपधि- 
देष निर्बाण होता है ।--उपधिशब्द से आत्म-प्रज्ञप्ति के निमित्त पाँच उपादान-स्कन्ध 
कहें जाते है। जिस निर्वाण में स्कन्घ मात्र भी शेष नहीं रहते वह निरुपधिश्षेष निर्वाण 
है । 

निर्वाण और निरोध--अ्रश्नोपनिषद्‌ में (१.१०) निरोध अपुनरावृत्ति के अर्थ 
में प्रयुक्त हुआ है । छान्दोग्य में (८.६) कहा गया है कि अज्ञानियों के लिए जो 
निरोध है वही ज्ञानी के लिए प्रपदन है । वस्तुत: निरोध अथवा निर्वाण केवल विनाश 
को सूचित नही करता । प्राचीन सदर्भ में आग का बुझना आग का नाश नही, किन्तु 
उसका अपने मूल-प्रभव मे फिर से लय माना जाता था। श्वेताइवतर में (१.१३) 
कहा गया है कि “जैसे अपने जन्मस्थान में लीन वादहछ्नि का मूत्तेरूप नही देखा जाता, 


१०७-मज्प्तिम (रो०) १-३०४॥ 
१०८-संयुत्त> (रो०) ५.२१८। 
१०९-मुण्डक० २.२.९---सब बुद्धि को गाँठों से मुक्त, अमर हो जाता है।” 
११०-कठ ० ६.१४--“जब मत्यं की हृदयस्थित सब कामनाएँ छूट जाती हैं तो 
बहू अमर हो जाता है, यहाँ ब्रह्मप्राप्ति करता है” 
१११-शतप्थ० जि० २, ११११, (अच्पुतग्रन्यमाला) । 
११२-पअ्रसन्नपदा, मध्यमक ०, पृ० ५१९ । 
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किन्तु साथ ही उसके सूक्ष्मरूप का नाश नही होता--इत्यादि ।” मैत्रायणीय आर 
ध्यक (६.३४.१) में कहा गया है कि “जैसे ईधन के अभाव में अग्नि अपनी योनि में 
उपज्ञान्त हो जातीं है, ऐसे ही बृतियों के क्षय से चित्त अपनी योनि में उपशान्त हो 
जाता है।” कठोपनिषद्‌ में (२५.९) कहा गया है जैसे एक ही अग्नि विदव में प्रविष्ट 
नाना रूपों में प्रकट होती है ऐसे ही एक ही अन्तरात्मा सब जीवों में विभिन्न रूप से 
प्रकट होती है। इन उदाहरणों से स्पष्ट है कि उपनिषदों में यह माना जाता 
था कि अग्नि का एक चूक्ष्म, व्यापक रूप है जो अदृश्य है ओर एक जाज्वल्यमात प्रकट 
रूप है, जो बुझने पर संहृत हो जाता है और अग्नि फिर से अपने मूल में लीन हो जाती 
है। आत्मा और चैतन्य के विषय में भी ऐसी ही धारणा थी कि इनकी संसार में 
नाना अभिव्यक्ति होती है। जब इस नानात्व और बाह्य अभिव्यक्ति के कारणभूत 
अज्ञान एवं काम और कर्म समाप्त हो जाते है तो आत्मा अथवा चैतन्य की ज्योति भी 
अपना संसार मे प्रकट रूप छोड़कर मूल परमरूप धारण कर लेती है। इस प्रसग में 
निरोघ अथवा निर्वाण नाश का सूचक नहीं है, किन्तु व्यक्तरूप छोडकर मूलरूप घारण 
करना द्यौतित करता है। वस्तुत. आग के बुझने का दृष्टान्त इस प्रसग में आधुनिक 
दृष्टिमेद के कारण प्रायः ठीक नहीं समझा गया है। वत्सगोत्र नाम के परिव्राजक 
ने भगवान्‌ बुद्ध से पूछा था--'गौतम, विमुक्त-चित्त भिक्षु कहाँ जन्म ग्रहण करते हैं ? ” 
“बत्स, जन्म ग्रहण करते है यह नही कहा जा सकता ।” “तो क्‍या गौतम, जन्म नहीं 
ग्रहण करते ।” “जन्म नहीं ग्रहण करते, वत्स, यह भी नहीं कहा जा सकता ।” 
इस संलाप से वत्सगोत्र के चित्त में व्यामोह उत्पन्न हुआ और उसका निवारण करते हुए 
तथागत ने कहा, “जी यह हमारे सामने आग बुझती है यह आग यहाँ से किस दिशा 
को गयी' * । ऐसे ही जिस रूप से तथागत को सकेतिक किया जा सके, वह रूप तथा- 
गत का प्रहीण हो गया और उनके विषय में यह नहीं कहा जा सकता कि उनका जन्म 
होगा अथवा नहीं ।” उपसीवमाणवपुच्छा में यह कहा गया है जैसे आग की रूपट 
वायुवेग से बिखरने पर अस्तगत हो जाती है और उसका पता नहीं चलता ऐसे ही नाम- 
काय से (+नाम-रूप में ) विमुक्त होने पर मुनि भी अस्तंगत हो जाता है और उसका 
पता नहीं चलता ।” “जस्तंगत होने पर वह रहता है या नहीं रहता यह ठीक सम- 
झाइये”, यह पूछे जाने पर लथागत ने कहा, “अस्तंगत का कोई प्रमाण (नाम, 
सीमा ) नही है । जिससे उसके बारे में कहा जाय, वह नहीं है । सब धर्मों के निराकृत 


११३-मल्छिस ता०, जि० २, पृ०, १८० । 
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होने पर समस्त वचनपथ भी निराकृत हो जाते है ।* इन संदर्भों से स्पष्ट है कि अग्नि 
के बुझने की प्राचीन बौद्ध धारणा उपतिषदों के समान थी” और अतएव यह मानता 
उचित होगा कि निरोध अथवा निर्वाण का निरन्व॒य विनाश के अर्थ में तथागत ने 
प्रयोग नहीं किया था अपितु ससार के अवसान और एक मूल अनिर्वेचनीय पद की 
प्राप्ति की सूचना के लिए किया था । इस प्रसंग मे बुद्ध के द्वारा उच्छेदवाद का प्रसिद्ध 
निराकरण स्मरणीय है। यदि निर्वाण की प्राप्ति मे औपनिषद शाइवबतवाद नहीं 
देखना चाहिए तो साथ ही उसमे प्रचलित उच्छेदवाद भी नहीं देखना चाहिए । 
निर्वाण की प्राप्ति के बाद शाशवत बना रहना इसलिए नही कहा जाता क्योंकि बने 
रहने का जागतिक अर्थ नामरूप से सीमित है। नामरूप संसार के साथ निवृत्त हो 
जाता है, अतएव जैसी सत्ता को हम ससार में प्रचलित मानते हैं वैसी सविशेष सत्ता 
निर्वाण में नही रहती । दूसरी ओर परिनिर्वत्त तथागत का उच्छेद सर्वथा निरा- 
कृत है। शाश्वत और उच्छेद, सतू और असत्‌ में न समाता हुआ निर्वाण अनिर्वच- 
तीय पद है जिसे समझने के लिए अन्य अन्तग्राहिणी दृष्टियों को छोड़ मध्यमा प्रतिपद 
का स्वीकार आवश्यक है। श्री रामकृष्ण परमहस ने इस विषय पर कहा था कि 
बुद्ध भगवान्‌ स्वरूप-बोध की अवस्था में पहुँचे थे जहाँ सत्‌ और असत्‌ शब्दों का प्रयोग 
नही किया जा सकता, क्योंकि अस्तित्व और नास्तित्व प्रकृति के गुण हें और स्वरूपबोध 
प्रकृति के परे ।५ इस प्रसंग में महाभारत के शान्तिपर्व में मरद्वाज और भृगु में आग 
बुझने पर विवाद स्मरणीय है। उच्छेदवादी दृष्टि से भारद्वाज की उक्ति थी कि 
अनिन्धत, शान्त अग्नि को से नष्ट हुआ ही मानता हूँ क्योंकि उसकी गति, प्रमाण अथवा 
संस्थान कही नहीं उपलरूब्ध होते,” किन्तु भृगु उन्हें समझाते हैं कि अग्नि बनी रहती है 
यद्यपि उसका रूप अप्रत्यक्ष और सूक्ष्म हो जाता है ।* 

वस्तुतः निर्वाण को केबल विताश अथवा अभाव मानने का दुराग्रह इस विश्वास 
पर आधारित है कि बुद्ध भगवान्‌ ने आत्मा का सर्वथा निराकरण किया एवं अनित्य 


११४-खुह ना०, सुत्त निपात, जि० १, पृ० ४३० । 
११५-तुलनीय---बया नश्ः स्यत्वभाता: समुत्रेस्स गच्छान्‍्लि सासकपे विहाय । 
तथा विद्वाप्माभरूुपाद्विमुकल: परात्परं पुरुवमभुपति दिव्य ॥! 
(मुध्दरू, ३.२८) 
११६-रामकृष्णरकूथामत, ३.२८० । 
११७-महामारत, झान्तिवि्य, १८७.२-६ | 
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संस्कार-प्रवाह के अतिरिक्त जीवन में और कोई स्थिर सत्य स्वीकार नहीं किया । 
यदि ऐसा है तो अवश्य ही संसार के प्रवाह का निरोध सर्वथा उच्छेद से अविभाज्य 
है और यह मानना होगा कि समस्त अनुभव और जगत्‌ केवल एक दुःख-प्रवाह है जो 
कि निर्वाण में बन्द हो जाता है । किन्तु यदि यही अशेष सत्य है तो शाशवत के साथ- 
ही-साथ उच्छेद का निराकरण क्यों किया गया, और निर्वाण में, जैसा कि ऊपर दिख- 
लाया गया है, नित्य, अनन्त और अनिवंचनीय शान्ति एवं सुख क्यो कहा गया ? 
सच यह है कि निर्वाण में प्रपंच का उपशम हो जाता है और उसके साथ वाणी की 
शक्ति का । किन्तु यह नही समझना चाहिए कि समस्त आध्यात्मिक साधना उच्छेद 
में समाप्त हो जाती है। निर्वाण का स्वरूप तकंगम्य न होते हुए भी उसकी पर- 
मार्थता निविवाद है| निर्वाण में दु.ख का अन्त हो जाता है, किन्तु सब कुछ का अन्त 
नही होता । उपनिषदो के ब्रह्मवाद से यहाँ एक मुख्य भेद यह है कि ब्रह्म को उप- 
निषदो मे प्राय' सद्रूप कहा है। दूसरी ओर निर्वाण अभावरूप न होते हुए भी भावरूप 
नही कहा जाना चाहिए । किन्तु यह भेद वस्तुतः प्रतिपादन की शैली का भेद है, क्योंकि 
उपनिषदो में भी ब्रह्म अथवा आत्मा की सत्ता निविशेष है एवं नामरूप से मुक्त है 
और इस कारण द्वैत-विदित साधारण सत्ता से नितान्त भिन्न है । इससे अधिक महत्त्व- 
शाली भेद यह है कि उपनिषदो मे ब्रह्म को जगत्‌ का कारण बताया गया है। निर्वाण 
को केवल साधना के लक्ष्य के रूप में ही संकेतित किया गया है, किन्तु यहाँ पर भी यह 
स्मरणीय है कि पिछले शांकर वेदान्त में ब्रह्म का जगत्‌-कारणत्व केवल तटस्थ लक्षण 
रह गया है और इस प्रकार वेदान्त एवं सदूधर्ं मे विभाजक-रेखा प्रतनु हो गयी है । 
गौडपाद के आगम-दस्त्र में देखने से इन दोनों का सादृह्य अनिवार्य रूप से प्रकट हो 
जाता है। किन्तु प्राचीन उपनिषदों एवं बौद्ध संदर्भो में जगत्‌ का मिथ्यात्व बीज- 
रूप से सूचित होने पर भी स्पष्ट प्रतिषादित नही है, और इसलिए उपनिषदों के ब्रह्म 
का जगत्‌-कारणत्व उसे केवल प्रपचोपशम-रूप निर्वाण से विभाजित करता है। 


आत्मा--निर्वाण का विचार आत्मा, पुरुष अथवा पुद्गल के विचार के बिना पूरा 
नही हो सकता । आपाततः नाना पुरुष संसरण करते हुए दुःख अनुभव कर रहे है एवं 
निर्वाण की खोज करते है । इन ससारियो का स्वरूप क्या है, एवं कौन निर्वाण को प्राप्त 
करता है और निर्वाण की प्राप्ति के पश्चात्‌ उसका क्या होता है, इन प्रश्नों का उत्तर 
देना आवश्यक है। अनेक विद्वानों ने यह कहा है कि भगवान्‌ बुद्ध ने अपने समय में 
प्रचलित आत्मवाद का खंडन किया एवं संसारी को संसरण प्रवाह में निमग्न कर 
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दिया । इसके प्रतिकूछ कुछ विद्वानों ने यह कहा है कि इस प्रकार का नैरात्म्य- 
बाद परवर्ती भिक्षुओं और आचार्यों की बुद्धि की उपज है। तथागत ने केवल 
अनात्मभूत तत्त्वों में आत्मा के न देखनें का उपदेश दिया था; आत्मा का स्वधा 
तिरस्कार नही । नागार्जुन का कहना है कि विशेष अभिप्राय से तथागत ने आत्म- 
वाद अथवा अनात्मवाद दोनों का उपदेश किया, किन्तु उनका वास्तविक अभिप्रेत 
यह था कि न आत्मवाद तात्त्विक है, न अनात्मवाद । दोनों ही कोटियो के परे 
अनिवंचनीय रूफ से सत्य प्रतिष्ठित हैं । 

प्राचीन पालि साहित्य में अज्झत्त, पच्चत्त, अत्तभाव, पहितत्त, भावितत्त आदि 
शब्दों में अत्ता का विशिष्ट उपयोग मिलता है। “अज्ज्त्त” परवर्ती काल में बाह्य 
का प्रतियोगी मात्र रह गया था, किन्तु प्राचीनतर कुछ स्थलों में अज्झत्त के साथ उपा- 
देयता और कल्याण की भावना सम्बद्ध थी। अज्ञ्त्त-चिन्ती, अज्ञत्तरतो, अज्झ- 
ज्चित्त, इन प्रयोगों मे स्पष्ट ही बाह्य जगत्‌ से एक ऊँचे स्तर को आध्यात्मिक कहा 
गया है। “'अज्झत्त सुखं अनुयुज्जेय्य”/ अथवा “अज्ञत्त जलयामि जोति” ॥४४ 
इन प्रयोगों में भी आध्यात्मिकता कैवरू आन्तरिकता नही है। ऐसे ही “पच्चत्तमेव 
व्याण”, “पच्चत्तवेदनीय” आदि प्रयोगों में साधारण लौकिक चित्त के द्वारा बाह्य 
वस्तुओ के ज्ञान से परे का ज्ञान विवक्षित है। यह सच है कि 'पहितत्त' और 'भावि- 
तत्त' में अत्ता चित्त के अर्थ में प्रयुक्त हुआ माना जा सकता है। एवं अत्तभाव' का 
प्रयोग व्यक्तिविशेष के रूप में उपपत्तिलाभ सूचित करता है। अत्तभाव' पिछले 
कर्म का फल था और व्यक्तित्व का भौतिक रूप उसमें संगृहीत था । अत्तभाव' स्पष्ट 
ही आत्मा नहीं है, प्रत्युत आत्मा का योनि-विश्ञेष में देहपरिग्रह है । इसके विप- 
रीत सयुक्त-निकाय के कोसल-संयुत्त मे अत्ता को प्रियतम कहा गया है और यह 


११८-उदा०, राइजडेबिड्स, अमेरिकन लेक्चर्स, पु० ३६-४१, इ्चेरबात्स्की, सेट्रल 
कन्सेप्शन आँवब्‌ बुद्धिज्स, पृु० ७३, इत्यादि । 

११९-श्रीमती राइज्डेजिड्स, 'शाक्य”, “बुद्धिस्स”, “व्हाट बॉज दि आरिजिनल 
गॉस्पेल” हत्यादि । 

१२०-मध्यमक ०, १८.६ 

१२१-मज्छिस (रो०) ३,२३० ५ 

१२२-संवुत्त (रो०) १-१६९ | 

१२३-अततभाव! पर ॥०---ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, पृु० ४८६-८७ । 


१०२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


कहा है कि अत्तकार्म' हिंसा नहीं करता । आत्मा की प्रेष्ठता और आत्मकामता की 
श्रेष्ठता का रानी मल्लिका के द्वारा अभिधान और तथागत के द्वारा उसका समर्थन 
बृहदारण्यक के याज्जवल्क्य-मैत्रेयी-सवाद की याद दिलाता है, जहाँ यह कहा गया है 
आत्मनस्तु कामाय सर्व प्रियं भवति ।” याज्ञवल्क्य का इससे निष्कर्ष यह था, “आत्मा 
वा अरे द्रष्टव्य: श्रोतव्यो मन्तव्यों निदिध्यासितव्य.”। तथागत ने भी विनय में 
भद्रवर्गीय तरुणों का उपदेश दिया “अत्तानं गवेसेपयाथ |” ऐसे ही 'धम्मपद' में 
कहा गया है कि अन्धकारेण ओनद्धा प्रदीप न गवेस्सथ ।”““ एवं अनेक स्थलों पर 
“त्तदीपाविहरथ', यह उपदेश पाया जाता है। इसके साथ बुहदारण्यक का वाक्य 
तुलनीय है--आत्मैवास्य ज्योतिर्भवतोत्यात्मनैवाय ज्योतिषास्ते पल्ययते कमें कुरुते 
विपल्येतीति ।” ऐसे ही “ब्रह्मभूतेन अत्तना” एवं “पहाय वो गमिस्सामी कतम्मे- 
सरणमत्तनो”,* इन वाक्यों में भी आत्मा का औपनिषदु-अर्थ देखा जा सकता है । 
इस प्रसंग मे महाभारत (शान्तिपवं, १९९.२३) का यह श्लोक भी तुलनीय है-- 
“अमृताच्चामृत प्राप्त: शान्तीभूतो निरात्मवान्‌ । 
ब्रहमभूतः सनिहठन्द्र: सुखी शास्तो निरासयः ॥/! 

यह इ्लोक मानों बौद्ध सन्दर्भ से उद्धत हो। यहाँ “निरात्मवान्‌” आत्मा का नहीं, 
अहकार का निषेध करता है। कुछ स्थलों पर आत्मा को विवेक-बुद्धि के अर्थ में भी 
प्रयुक्त किया गया है । धम्मपद में अत्ता शब्द जीव की संसार दशा को घोषित करता 
है। परवर्ती बौद्ध आचार्यों ने इन प्रयोगों में अत्ता को अहकारयुक्त चित्त का वाचक 
माना, किन्तु कुछ अन्य स्थलों में स्पष्ट ही अत्ता शब्द अर्थान्तर का द्योतक है, जैसे उदान 
की ऊपर निदिष्ट, “यदा च अत्तना बेदि मुनि मोनेन ब्राह्मणों”, इस उक्ति में । ऐसे 
ही सुत्तनिपात के द्वैतानुपस्सन सुत्त में नामरूप को अनात्मा कहा गया है और अर्थतः 
निर्वाण में ही पारमाथिक स्वरूपबोध उपदिष्ट है--- 


१२४-विनय, ना० सहावग्ग, पृ० २५। 

१२५-धम्मपद,--अन्धकार से अवनद्ध (तुम) प्रदीप क्‍यों नहीं खोजते ?” 

१२६- आत्मा ही उसको ज्योति होतो है, आत्मा की ज्योति से वहू आता-जाता एवं 
कसे करता है--(बृ० उप० ४.३.६) । 

१२७-दीघ, “तुम्हें छोड़कर चला जाऊंगा, मेने आत्मा कौ शरण ले लो है,” “अमृत 
से अमृत को प्राप्त वह शान्तिभूत, निरात्मवान, ब्रह्ममृत, सुखी, निरामय है ।” 


थोद़ धर्म का प्ररस्मिक रूव और सृल तस्व १०३ 


“अनत्तनि असमान पर्स लोक स्देवक । 

निविट्ठं नामरूपस्मि इदं सल्य ति भज्जति । 

त॑ हि तसस मुसा होति सोखघम्स हि इसतरं।! 

अमोसघम्म॑ निम्धाण॑ तदरिया सच्चतोजिद । 

ते वे सच्चाभिसमया निर्छाता परिनिब्युता ति ॥// 
उपनिषदों के समान ही एक स्थान पर हृदय को ज्योतिस्थान और अत्ता को पुरुष की 
ज्योति कहा है ।* हृदय की अनुप्राप्ति को लक्ष्य भी बताया गया है, किन्तु यह सच 
है कि जहाँ उपनिषदों में पुरुष शब्द का प्रचुर प्रयोग प्राप्त होता है पालि ग्रन्थों में 
उसके स्थान पर पुरुष-पुदूगल अथवा पुद्गल शब्द प्राय: प्रयुक्त होते हैं । 

इन उद्धरणों से यह निविवाद रूप से सिद्ध होता है कि प्राचीनतम बौद्ध-संदर्भों 

और उपनिषदों में एक अविच्छिन्न अर्थपरम्परा विद्यमान है, यद्यपि ज्षी क्र ही सद्धमं के 
परवर्ती विकास ने इस परम्परा को नवीन शब्दों के प्रयोग से और नवीन सिद्धान्तों से 
खडित कर दिधा । किन्तु यह स्पष्ट है कि त्रिपिटक में बाहुल्य से प्राप्त सैद्धान्तिक 
वातावरण को बुद्धकालीन वातावरण नहीं माना जा सकता। प्रत्युत जो अपवाद 
रूप विरल स्थल ऊपर निदिष्ट किये गये हैं उनका ही इस प्रसंग में अधिक महत्त्व सम- 
झना चाहिए। यह सच है कि इन संदर्भों के आधार पर श्रीमती राइज्जडेविड्स और 
श्री कुमारस्वामी का यह मत स्वीकार्य नहीं प्रतीत होता कि तथागत आत्मवादी थे । 
उनसे इतना ही ज्ञात होता है कि आत्मा का तथागत ने स्वथा निराकरण नहीं 
किया | यह निश्चित है कि उनके समय में आत्म-सम्बन्धी नाना धारणाएँ प्रचलित 
थीं जिनका उपनिषदो में आत्म-सम्बन्धी नाना घारणाएँ प्रचलित थीं जिनका उप- 
निषदो से, ब्रह्मजाल; सामञ्ज्यफल आदि बौद्धसृत्रों से, एवं प्राचीन जैनसूत्रों से ज्ञान 
होता है। इन विभिन्न मतों का विस्तार देहात्मवाद से लेकर ब्रह्मात्मवाद तक था। 
प्रायः इनमें आत्मा भौतिक अथवा चैतसिक सत्ता मानी जाती थी । मज्मिम निकाय 
में कहा गया है कि आत्मा वक्ता, संवेदक, पुण्यापुष्य कर्मों का भोक्‍ता, नित्य, ध्रुव, 


१२८-“अनात्मा में आत्मदर्शो देबताओं तक के लोक को बेखो। नासरूप सें निर्दिष्ट 
बह समझता है यही सत्य है” । किन्तु उसका बह नश्वर और गत्बर सत्य 
सिथ्या होता है। निर्वाण अविनाज्ञों है। आये उसको सत्य मानते हैं। ये 
सत्य के साक्षात्कार से परिनिवंत होते हैं। 

१२९-संयुत्त० (रो०) जि० १, पु० १२५, १६९ । 


श्ण्ड बोध धर्म के विकास का इतिहात 


शाइवत, अविषरिणामी और कूटस्थ है।” अन्यत्र आत्मा के तीन प्रकार कहे गये 
है---औदारिक, अथवा स्थूल जो कि रूपी ओर भौतिक है, मनोमय, जो कि रूपी, 
मनोमय, सर्वायप्रत्यंगी एवं अहीनेंद्रिय है, और तीसरे अरूप जो कि अरूपी, और 
संज्ञामय है ।'' अन्य स्थलों में आत्मवादियों को किसी-न-किसी स्कल्छ के साथ, 
विशेषतः विज्ञान-स्कन्ध के साथ, आत्मा का तादात्म्य स्थापित करते बताया गया 
है। इन सभी आत्मवादों को शाश्वतवाद एवं उच्छेदवाद के अन्दर रख दिया गया है 
और इन सभी का तथागत द्वारा खंडन मिलता है, किन्तु यह स्मरणीय है कि इनमें कही 
भी उपनिषदों में मूर्घव्यमूत अनिर्वंचनीय ब्रह्मात्मवाद का उल्लेख अथवा खंडन नहीं 
पाया जाता | 

प्रत्युत उपनिषदों के नेति-तेति एवं सांख्यों के ननास्मि न मे नाह' की प्रतिध्वनि 
“नेत मम नेसोंहमस्मि नमेसो अत्ताति”, इस बौद्ध उपदेश में पायी जाती है े 
समस्त दैहिक और चैतसिक संस्कृत तत्त्वों में आत्मा का प्रतिषेध त्रिपिटक में बार- 
बार उपलब्ध होता है। समस्त स्कन्ध, घातु और आयतन, समासतः सभी भूत 
और भौतिक, चित्त और चैत्त धर्मों में अनित्यता, दुःखात्मता और परतन्त्रता व्यापक 
है। इन सभी में अनित्य, ठु ख और अनात्म के लक्षण देखने चाहिए । ऐसे स्थलों मे 
यह मान लिया गया है कि किसी वस्तु के आत्मा होने के लिए उसे नित्य, सुखात्मक 
और स्वतन्त्र होना चाहिए | ये ही आत्मा के वास्तविक लक्षण हैं, किन्तु इनके विप- 
रीत लक्षण व्यावहारिक जगत्‌ में उपलब्ध होते है । अतएव उसको सर्वथा अनात्मभूत 
मानना चाहिए । इस प्रकार का नैरात्म्य का उपदेश आत्मा का सर्वथा निषेध नहीं है, 
केवल अनात्म वस्तुओं को अनात्मता का उपदेश है ! वस्तुतः आत्मा की सत्ता का 
सामान्यतः निषेध अकल्पनीय है, केवल उसके स्वरूप के विशेष-निरूपण में ही विवाद 
होता है। विज्ञानभिक्षु के शब्दों में, पुरुष की सत्ता के लिए साधन अपेक्षित नहीं है । 
चैतन्य अथवा पुरुष के अपलाप करने पर जगदान्ध्य प्रसक्‍्त हो जायेगा । अतएव 
भोक्‍ता अहम्‌ पदार्थ में सामान्य रूप से बौद्धों का भी विवाद नही है! पौट्ठपाद 
सुत्त में आत्मा का प्रत्याख्यान करने के स्थान पर तथागत पूछते है--- लेकिन पो्ट्ठ- 


१३०-भज्च्िम ० (ना० 5 जि० १, पृ० १३॥ 

१३ १-उदा०, दोध० पोट्ठपाद सुस । 
१३१२-२०--भादेर, जे० पो० टी० एस०, १९०४। 
१३२-सांख्यसूत्र, १.१३८ पर । 


बोद चर्म का प्रारम्भिक कप और मूल तत्व १०५ 


पाद तुम आत्मा को क्‍या समझते हो ?” और आत्मा के रूपी, मनोमय, और अरूपी 
भेदों को वे विशिष्ट 'अत्त-पटिलाभ' बताते हैं जो कि केवल व्यावहारिक दृष्टि से सत्य 
है। इसी प्रकार महानिदान सुत्त में यह कहा गया है कि जो आत्मा का व्याख्यान 
करते हैं वे उसे रूपी या अरूपी बताते हैं, और आत्मा का वेदनाओं के साथ तादात्म्य 
स्थापित करते हैं, अथवा आत्मा को अप्रतिसंवेदन कहते है, अथवा आत्मा को 
वेदयिता एवं वेदन-धर्म कहते हैं । किन्तु वेदनाएँ विविध और अनित्य होने से आत्मा 
नहीं हो सकतीं । ऐसे ही यदि आत्मा अप्रतिसंवेदन है तो यह भी नहीं कहा जा 
सकता कि “में हूँ”, और यदि आत्मा वेदनधर्मा है तो वेदनाओं के निरोध होने पर 
आत्मा का भी निरोध हो जायगा । इस विमर्श से यह स्पष्ट है कि आत्मा का सर्वधा 
निषेघ अभिप्रेत नहीं था, केवल शरीर और जचित्तप्रवाह के साथ आत्मा के आन्त 
तादात्म्य का निराकरण अभीप्सित था। संयुत्त-निकाय में यह पूछा जाने पर कि 
आत्मा है अथवा नहीं, तथागत ने दोनों ही विकल्पों को अस्वीकार किया ।* यही 
अन्तपरिवर्जन निर्वाण के अनन्तर तथागत की सत्ता के विषय में भी किया गया । 
सुत्तनिपात के अट्ठकवग्य में अनेक स्थलों पर यह कहा गया है कि दृष्टियाँ छोड़ देने 
पर एवं उपशान्त होने पर आत्मा एवं नैरात्म्य दोनों ही नही रह जाते । नैरात्म्य- 
परिपृच्छा में भी यही कहा गया है और इसको मध्यमा प्रतिपद्‌ बताया है। काश्यप- 
परिवर्त में आता है : 'काश्यप, आत्मा एक छोर है, नैरात्म्य दूसरा । आत्मा और 
नैरात्म्य का मध्य अरूप्य एवं अनिदर्शन है।” इस प्रकार के अन्तवर्जन का कारण 
यह था कि जबतक संविशेष एवं तकंगम्य बोध रहता है तभी तक “एवं” अथवा 
अनेवं' इस प्रकार से लक्षण और विभाजन सम्भव है। इसीलिए सुत्तनिपात के 
अट्ठकवग्ग में संज्ञा और दिद्ठ को हेय कहा गया है। यह स्मरणीय है कि संज्ञा 
का उपनिषदों में भी सविशेष ज्ञान के लिए प्रयोग हुआ है । ऐसे ही परमट्ठक सुत्त में 
संज्ञा को परिकल्पित कहा गया है । चूलव्यूह सुत्त में कहा गया है संज्ञा के छोड़ देने 
पर नाना सत्य नहीं रहते । लोक में, दृष्टियों मे तर्क को परिकल्पित करके सत्य और 
मिथ्या,, इस प्रकार का पदार्थों में द्वैत स्थापित किया जाता है। किन्तु वास्तविक 
शान एवं निर्वाण में अणुमात्र भी संज्ञा नहीं रहती, प्रपंच छिन्न हो जाता है, एव शब्द 
के गोचर का अतिक्रम हो जाता है। इस अवस्था में 'मुनि केवल मौन आत्मा से बोध 
करते हैं / इस 'मौन आत्मा' की तुलना शंकराचार्य के द्वारा उद्धत 'डपशान्तोय- 
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मात्मा' से की जानी चाहिए । तथागत ने आयंमौन से वही उपदेश दिया जो कि 
बाध्व ने बराष्कूलि को अपने तृष्णीम्भाव से । 

सुविख्यात दार्शनिक देकाते ने कहा है कि ज्ञान ही आत्मा की सत्ता प्रमाणित 
करता है ।* वस्तुतः ज्ञान की सत्ता का अपलाप नही किया जा सकता क्योंकि यह 
अपलाप स्वयं ज्ञान के अन्तर्गत होगा । आत्मा की सामान्यतः प्रतीति प्रत्येक ज्ञान 
में होती है। उपनिषदों में बहुत खोज के बाद यही निश्चित किया गया कि आत्मा 
विज्ञानहू्प ही है। अतएव आत्मा की सत्ता अनपोष्य है, किन्तु ज्ञान अपनी सत्ता को 
सामान्यतः भत्येक अनुभव में अनिवार्यतः स्थापित करते हुए भी प्रकाश के समान अपने 
स्थान पर अपने विषयो को प्रदर्शित करता है। परिणाम यह है कि आत्मा अनिवार्य 
होते हुए भी अनिर्देश्य एव अग्राह्म है ।* समस्त विषयो के अहण में आत्मा की 
सत्ता पूर्ववर्ती, किन्तु अविषय है। इसी कारण आत्मा कौ निर्देश अतदृव्यावृत्ति 
अथवा नेति-नेति के द्वारा ही सम्भव है। संसारदशा में आत्मा विषय-श्ञान में खोयी 
रहती है, किन्तु मुक्ति की अवस्था मे वह अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित हो जाती है। 
यह अवस्था अनिवंचनीय है क्योकि न तो दवतमिश्रित ज्ञान यहां रह सकता है और न 
स्वरूपभूत ज्ञान का लोप अथवा उच्छेद सम्भव है। ज्ञानस्वरूप आत्मा की अनि- 
वार्यता एवं अनिवेचनीयता याज्ञवल्क्य के मैत्रेयी के साथ सवाद में सुस्पष्ट प्रतिपादित 
है। एंसा प्रतीत होता है कि इस प्रकार का मत तथागत को अग्राह्म न था । 

विषयों के आवरण के द्वारा ज्ञान के अपने को प्रकाशित करने के कारण ज्ञान 
की खोज प्राय. उसके विषयवर्ग की ओर दिडमूढ़ हो जाती है । इस व्यामोंह की दो 
प्रधान दिशाएँ हूँ : विषयों में चैतन्य को खोजते हुए किसी विषय को चैतन्य समझ 
लेना, अथवा विषयो में चैतन्य को न पाकर इस अनुपलब्धि से उसकी असत्ता घोषित 
करना । पहली आन्ति नाना प्रकार के विषयात्मवादों में प्रकट होती है, दूसरी 
बौद्धीं के परवर्ती अनात्मवाद मे । तथागत ने इन दोनों भ्रान्तियों का विवर्जन किया 
था। आत्मा है' कहने पर किसी-न-किसी दैहिक अथवा चैततसिक अनात्म-विषय का 
आत्मा में अध्यास समर्थित होता है, क्योकि ये विषय ही लोक में अस्तित्वेन प्रतीत 
है। आत्मा नही है' कहने पर उच्छेदवाद का समर्थन होता है जोकि समस्त आध्यात्मिक 


१३५-आ० सु० ३.२.१७ पर । 
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जीवन का विरोधी है। इसलिए तथागत ने आत्मा को न अस्ति कहा है न नास्ति । 
मध्यमा प्रतिपद्‌ का यह स्वीकार एवं आये मौन वस्तुतः अद्वैतसम्मत आत्मा की 
निर्वेचनीयता से विभक्त नही कहा जा सकता । यही कारण है कि परवर्ती माध्यमिक 
दर्शन और शाकर दर्शन अत्यन्त समीप है । यहाँ तक कि शंकराचार्य के कुछ आलो- 
चकों ने उन्हें प्रच्छकन्ष बौद्ध कह डाला । 

तथाग्रत ने अनेक प्रकार के प्रचलित आत्मवाद का खंडन किया जोकि वस्तुतः 
विषयात्मकवाद अथवा मूल अविद्या या अध्यास का निराकरण है। इसी प्रयोजन से 
उन्होंने देह और मन एवं उनके समस्त प्रपच को बार-बार अनात्मभूत और हेय कहा, 
किन्तु साथ ही उन्होने उच्छेदवाद का खण्डन किया । उनके मत से समस्त दुःखात्मक 
जगत्‌ के प्रहाण के लिए ब्रह्मचयावास निरन्वय उच्छेद का निरर्थक्, आत्मघाती आयास 
नहीं है। तथागत की देशना सूक्ष्म और गम्भीर एवं उपाय-कौशल के कारण 
विविध थी । उनके समय में भी उनका दुर्बोध मत अन्य तीथिकों में और उनके कुछ 
शिष्यो में भी सम्मोह और अ्रान्ति उत्पन्न कर देता था । अतएवं यह स्वाभाविक था 
कि उनके परिनिर्वाण के पण्चात्‌ शीघ्र ही उनका “मतोपेक्षी' वास्तविक अभिप्राय 
नाना मतवादों के अभ्युदय में खो जाय । इसका परिणाम यह हुआ कि निकायों में 
ही विज्ञानवाद और पुदूगलवाद के बीज मिलते है और नैरात्म्यवाद का प्रचुर विकास । 
क्यों बौद्ध आचार्यों ने नैरात्म्यवाद के पक्ष का इतना पोषण और पल्लवन किया, यह 
समझना कठिन नहीं है । मनुष्यमात्र अनादि सम्मोह के कारण स्व॒रसतः मिथ्या 
आत्मवाद में ग्रस्त है । साधारण लोकबुद्धि के अनुसार प्रमातृत्व, कत्त॑ त्व, भोकतृत्व 
आदि धर्मों से विशिष्ट अहम्प्रत्यय का गोचर एक चेतन शरीरी समस्त अनुभव और 
कर्म का अधिष्ठान है। स्थूल बुद्धि से यह प्रतीति समज्जस है और इस चेतन देही 
को ही ससारी, जीव, आत्मा अथवा पुरुष माना जाता है। यह घारणा व्यवहार 
का आधार होते हुए भी साक्षात्‌ अविद्या, दुःख का कारण, एवं मुक्ति की परिपन्थी है । 
शकराचार्य ने कहा है कि जीवकल्पना ही समस्त कल्पना का मूल है।* जीव- 
कल्पना का लक्षण है जीव में क्तृत्व और भोक्‍्तृत्व का आरोप कर उसे हेतु फला- 
त्मक मानना । यही बौद्धों की आत्म-कल्पना अथवा सत्काय-दृष्टि है। भोज्य- 
पदार्थों एवं उनके भोक्‍ता आत्मा में स्थिरत्व की कल्पना कर अहंकार, ममकार, 
तृष्णा और कर्म विवृद्ध होते हैं । यह ठीक है कि इस प्रसग में आत्मा' से बौद्ध वस्तुतः 
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उस तत्त्व का संकेत करते है जिसे सांख्य एवं वेदान्त में अहंकार' कहा गया है, किन्तु 
इस प्रकार का मिथ्या आत्मवाद हम सबके पास स्वारसिक प्रवृत्ति से ही उपस्थित' हो 
जाता है और उसका नाना दशशनों से और लोक-चबुद्धि से पोषण होता है । इसीलिए 
निवृत्तिपरक बौद्ध आचार्यों ने उसके विरोध में नैरात्म्यवाद का समर्थन किया । बिना 
'अहम्‌' और “मम', भोक्ष्ये एवं 'करिप्ये' से छुटकारा पाये विराग दृढभूमि नहीं होता । 
पर्चस्कन्ध-याद--नैरात्म्यवाद का निकायो में पंचस्कन्धवाद के रूप में विकास 
हुआ । विज्ञान, सज्ञा, वेदना, संस्कार और रूप, ये पाँच स्कन्ध है । रूप स्कन्ध देह- 
वाची है और अपने व्यापक अथ में समस्त भूत और भौतिक पदार्थों को अपने अन्दर 
सगृहीत कर लेता है। बाकी चार अरूपी अथवा अभौतिक स्कन्ध समष्टि रूप से 
चित्त कहे जाते है । इसमे वेदना सुख, दुख आदि की उपलब्धि की आख्या थी । 
सज्ञा' शब्द विशिष्ट अवधारण के लिए प्रयुक्त होता था । विज्ञान सामान्यतः: चैतन्य- 
वाची था। सस्कार के अन्तगंत इच्छा, संकल्प आदि थे । पीछे अभिषर्म में संस्कार 
का प्रयोग व्यापक हो गया और सस्कार केवल चैतसिक नही रहा । साथ ही विज्ञान 
का अथं संकुचित हो गया । निकायो में अक्सर इस पचस्कन्धों को ही एकमात्र सत्ता 
कहा गया और आत्मा को इनमें प्रतीत एक आन्ति। जैसे दपपण मे मुख का प्रतिबिम्ब 
देखते है, किन्तु वस्तुत. वह कुछ नही रहता, ऐसे ही स्कन्धो के सहारे अहंकार की 
उपलब्धि होती है ।* स्कत्घो के न रहने पर यह उपलब्धि नष्ट हो जाती है। 
आत्मा की सत्ता स्कन्धवाद की दृष्टि से एक अनादि भ्रम है जो कि चित्तप्रवाह में 
आससार बना रहता है। 
स्कन्धवाद की कठिनाइयाँ प्रारम्भ से ही स्पष्ट थी । यदि चिक्त-प्रवाह में कोई 
स्थिर आत्मा नही है तो जन्मान्तर किसका होता है ? कर्म के कल का भोग कौन 
करता है ? एवं मोक्ष ही किसका होता है? और फिर, आत्मा की अनादिश्रान्ति 
उत्पन्न ही कैसे हो जाती है ? मुख होने पर ही उसका प्रतिबिम्ब दर्पण में पड़ता है । 
बिम्ब के अभाव में आत्म-प्रतीति को प्रतिबिम्बबत्‌ कैसे माना जाय ? यह स्मरणीय 
है कि साख्यदर्शन में भी चित्त में पुरुष का प्रतिबिम्ब माना जाता है और इस प्रतिविम्ब 
को श्रास्ति ही समझते हैं, किन्तु इस भ्रान्ति के लिए किसी मूल की आवश्यकता है । 
स्कन्धवादी इनमें से कुछ प्रइनो का उत्तर प्रतीत्यसमुत्पाद एवं मध्यमा प्रतिपद्‌ के 
द्वारा दे देते थे, किन्तु इस उत्तर से सबकी शंकाओ का समाधान होना कठिन है। 


१२९-तु ०--प्रसन्नपदा, मध्यमक ०, पृ० ३४५ । 
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“विज्ञानवाद---अतएव बुद्ध के समय में भी यह शंका प्रस्तुत हुई कि क्‍यों न चित्त, 
मन अथवा विज्ञान को ही आत्मा मान लिया जाय । उपनिषदों में आत्मा को प्रायः 
ही विज्ञान-स्वभाव कहा गया है और औपनिषद्‌ प्रभाव के कारण एक प्रकार का मूल 
विज्ञानवाद प्राचीन बौद्ध सन्दर्भो में देखा जा सकता है। विज्ञान का निकायों में 
विविध प्रयोग मिलता है।” पहले विज्ञान अथवा चित्त को रूपी-देह का प्रतियोगी 
अरूपी धर्म-विशेष माना जाता था जो कि व्यक्तिविशेष की देह के साथ सम्बद्ध 
रहता था। इस अवस्था मे मनुष्य को देह एवं चित्त अथवा विज्ञान की समष्टि 
समझा जाता था । कही-कही पुरुष को छः घातुओ से निरमित भी कहा गया है। इन 
स्थलों में विज्ञान छठी धातु है। विज्ञान की दो अवस्थाएँ है--एक प्रतीत्यसमुत्पन्न, 
प्रतिष्ठित, निष्ठित एव सोपादान । यह विज्ञान की संसारावस्था है, किन्तु इसके साथ 
ही विज्ञान की एक अप्रतिष्ठित, प्रभास्वर,अक्लिष्ट एवं विमुक्त या अप्रमाण अवस्था 
का भी उल्लेख मिलता है। चित्त अथवा विज्ञान का ही संसरण होता है, इस धारणा 
का भी सकेत मिलता है एवं इसका तथागत ने सर्वथा प्रत्याख्यान नहीं किया । उन्होंने 
केवल इतना ही कहा कि यह ससार-गत चित्त निरन्तर परिणामी है, नित्य और 
अनन्य नहीं । चित्त का प्रवाह ही जन्मान्तर मे चलता रहता है। इस जन्म में भी 
चित्त एकरस और ध्यूव नही है, जन्मान्तर में क्या होगा। किन्तु चित्त का एक 
प्रवाह-गत अविच्छेद अवश्य रहता है । परवर्ती व्याख्याओं के अनुसार सद्धर्म-सम्मत 
चित्त-सन्तति का सांख्यादि-सम्मत वृत्ति-प्रवाह से भेद करने पर भी नाना प्रतिविशिष्ट 
चित्त-प्रवाह स्वीकार करने होगे जिन्हे कर्म के सेतु परस्पर विभकत रखते है । कर्म 
की उत्पत्ति मूलतः चित्त के व्यापार से ही होती है एवं एक चित्त का कर्म जिस चित्ता- 
न्तर की विरासत बन कर उसके सुख-दुःखादि अथवा उसकी नामरूप में प्रतिष्ठा का 
निर्धारण करता है, उस चित्त को पहले से सर्वेथा अन्य कहना ताकिक दाँव-पेच से सम्भव 
होते हुए भी वस्तुतः शब्दों का खेल ही होगा । इस प्रकार कम से कम अरथंतः तथागत 
की देशना में निरन्तर परिणामी चित्त ही ससारी है । इस मत में संसारी एक अनन्य 
श्रुव पदार्थ न होकर अनुभव की चपल धारा है जिसका व्यक्तित्व कर्मभेद पर आश्रित 
है। इस प्रसंग में बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में उल्लिखित याज्ञवल्क्य का यह मत स्मरणीय 
है कि मृत्यु के पश्चात्‌ केवल कर्म शेष रहता है एव कर्म ही वह मूल है जिससे पुरुष का 
पुनर्जन्म होता है। 


१४०-अ्र ०---ऑरिजिन्स आँब बुद्धिज्म, पृ० ४९३-९७। 


११० बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


क्‍्लेशों के आगन्तुक मल से छूटने पर चित्त प्रभास्वर हो जाता है एवं उसमें सम्बो- 
घि-रूप प्रातिभ ज्ञान की स्फूरति होती है। इस सम्बुद्ध और “विसंस्कारगत' चित्त से 
ही निर्वाण की प्राप्ति होती है। कम के सर्वंधा अन्त एव देह-त्याग होने पर चित्त की 
स्थिति अनिर्वेचनीय है। यह प्रसग वैसा ही है जेसा कि बृहदारण्यक के याज्ञवल्क्य- 
मैत्रेयी-संवाद में प्रजानधन' आत्मा का जहाँ द्वैत-लोप के कारण यह कहा गया है कि 
न प्रेत्य संज्ञास्तीति' किन्तु जहाँ उच्छेदवाद वस्तुत. अभिप्रेत नही है। इस प्रकार 
की अद्दैत एवं अनिर्वेचनीय विज्ञानावस्था का स्पष्ट व्याख्यान शान्तिपर्व की इन 
पक्ियों में उपलब्ध होता है-- 
यधा्णवगता नद्यो व्यवतीजंहति नाम च। नदाइच तानि यच्छन्ति तादुशः सत्व- 
संक्षय. ॥ एवं सति कुत. सज्ञा प्रेत्यभावे पुनर्भवेत्‌ । जीवे च प्रतिसंयुक्ते गृह्ममाणे 
च संत: ॥*' इससे तुलनीय है--वि व्याणममिदस्सनं अनन्त सब्बतोपभम्‌', 
'पम्रस्सरमिद चित्त त च आगन्तुकेहि उपविकलेसेहि उपक्किलिट्ठ॑', 'अत्थडगतो सो न 
पमाणमेति, अमोहयि मच्चुराजति ब्रूमि', बिसडखारगत चित्त तण्हानं खयमज्क्षगा' ।'* 
विज्ञान की इस विशुद्ध एवं असीम अवस्था को ही पीछे विज्ञप्तिमात्रता का पद दिया 
गया। विज्ञप्तिमाजता का वर्णन इस प्रसंग में स्मरणीय है-- अचितो:नुपलम्भोज्सो 
ज्ञान लोकीत्तरं च तत्‌। आश्रयस्थ परावृत्तिददंघा दौष्टुल्यहानित: ॥ स एवानाख्रवों 
धातुरचिन्त्य: कुशलो ध्रुव: । सुखो विमुबितकायो सौ धर्माख्यो5्यं महामुने: ।/ ग्राह्म- 
ग्राहक-भेद न रहने के कारण अचित्त' और 'अनुपलम्भ' कहा गया है। 

पुदंगलवाद--पुदूगलवाद का बीज सयुत्त-निकाय के प्रसिद्ध भारहारसूत्र मे 
पाया जाता है। इस सूत्र मे स्कन्धों को पुदूगल के लिए भारवत्‌ आगन्तुक और 
पृथक्‌ सूचित किया गया है। परवर्ती पुद्गलवादियों ने मध्यम मार्ग का अनुसरण 


१४१-* जिस प्रकार नदियाँ समुद्र से मिलने पर नाम और पार्यक्य छोड़ देती है, 
ऐसा ही सत्वसेक्षय है । जीव के फिर से जुड़ जाने पर तथा सर्वेत्र व्याप्त होने 
पर मृत्यु के अनन्तर संज्ञा कंसे होगी ?” 

१४२-* विज्ञान अदृध्य, अनन्त, ज्योतिर्मय है,” “यह जित्त प्रभास्वर है, आगन्तुक 
उपकछेश्ों से उपबिलष्ट है”, “वह अस्तंगत होकर परिच्छिन्न नहीं होता, मृत्यु 
को उसने वंचित कर दिया ?” “ब्रिसंस्कार चित्त तृष्णाक्षय को प्राप्त हुआ' 
(द०--ऑरिजिन्स ऑव बद्धिज्म, पृ० ४९४-९५ ) । 

१४३-द०--नीचे । 


औद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मरु तत्त्व १११ 


कर पुद्गल को स्कन्धों से न भिन्न और न अभिन्न कहा एवं स्कन्धों के साथ पुद्गल का 
सम्बन्ध अवक्तव्य' बताया । उनके मत से अनात्मख्यापक देशना का तात्पयें अनात्म 
तत्वों में आत्मा का निषेध है, आत्मा का सर्वथा निषेध नहीं। पुदूगल की सत्ता 
स्वीकार न करने से पुनर्जन्म, स्मृति, सर्वज्षता आदि सभी निरर्थक हो जाते हैं । यदि 
तथागत को जीव की सत्ता मान्य नहीं थी तो वे स्पष्ट उसका प्रत्याख्यान कर सकते 
थे जबकि इसके विपरीत उन्होने आत्मा के नास्तित्ववाद को दृष्टि-स्थान कहा है । 
इस प्रकार सूत्र और तक दोनों के ही आधार पर पुद्गलवाद का विकास हुआ ।* 
तथागत के अनुसार अज्ञान के कारण हम अपने को देह और चित्त से अभिन्न 
समझते है और संसार के दु:खं में पड़े रहते हैं । देह और चित्त अनित्य और प्रतीत्य- 
समुत्पन्न है । उनमें अहंकार छोड़कर अपने को खोजना चाहिए एवं प्रत्यग्ज्ञान प्राप्त 
करना चाहिए। किन्तु जहाँ संसारावस्था का देह-चित्त-संघात के रूप में वर्णन सुकर 
है, पारमार्थिक बोध अनिवंचनीय है एवं आत्मा और अनात्मा, अस्ति और नास्ति के 
प्रापचिक भेदो का अतिक्रम करता है । परमार्थ की अग्राह्मता एव निरशेष-दृष्टि-प्रहाण 
का यह सिद्धान्त अत्यन्त गंभीर और दुर्वोध है । इसी देशना के विविध अन्तराल से 
तकं-सुलभ एकागिता के द्वारा नाना मतों का आविर्माव हुआ । व्यवहार के अनात्म- 
भूत धर्मो के विश्लेषण से स्कन्धवाद एवं अभिधरम का जन्म हुआ। शाश्वत और 
उच्छेद के मध्य को पकड़ने से पुदूगलवाद क। विकास हुआ । “विज्ञान' अथवा चित्त 
के अनिवार्य महत्त्व के आविष्कार से एवं औपनिषद्‌ प्रभाव से 'विज्ञानवाद' की अवतारणा 
हुई । प्रतीत्यसमुत्पाद के मध्यम धर्म के रूप में व्यापक बोध ने शून्यवाद को 
जन्म दिया । 
परवर्ती व्याख्याएं--परवर्ती काल में निर्वाण की अनेक व्यास्याएँ प्रस्तुत को 
गयी । स्थविरवादियों ने असंस्कृत धातु को अव्याकृत, अबमाण, अहेतु, अप्रतिघ, 
अदृश्य, अरूप, लोकोत्तर, विचार और बुद्धि से परे, सुख-दुःख आदि के अतीत, एवं 
अनुत्तर कहा है।' कथावस्तु में निर्वाण को ल्लरुव, शाश्वत, अविपरिणामधमम, अना- 
: हम्बन एवं चित्तविप्रयुक्त कहा गया है। मिलिन्दपञ्हो में निर्वाण को भावरूप, 


१४४-दे ०--नीचे । 
१४५-व०---ऑरिजिस्स आँव्‌ बुद्धिरत, पु० ४४ड४ । 
१४६-कयाबत्थु, १.६; यही, ९.५; वही, १४.६ । 


११२ बोद़ धमं के विकास का इतिहास 


अकालिक, शाइवत एवं अनुत्तम बताया गया है ।” अनुभवगोचर होते हुए भी 
निर्वाण अवर्णनीय है। बुद्धघोष ने निर्वाण को शान्तिलक्षण, एवं अच्युतिरस अथवा 
आदइवासकरणरस, तथा अनिमित्त-प्रत्युपस्थान एवं निष्प्रपच-प्रत्युपस्थान कहा है। 
निर्वाण की अभावरूपता, असत्ता अथवा उच्छेदरूपता का उन्होंने खंडन किया है 
एवं उन्होने यह भी स्वीकार किया है कि निर्वाण का स्वरूप अनुभवगोचर होते हुए भी 
वर्णनातीत है ।“ उसका सोपाधिशेष और अनुपाधिशेष में विभाजन वस्तुत. उपादाय 
प्रश्ञप्ति अथवा औपाधिक भेद पर आश्रित है। इस प्रकार स्थविरवाद में निर्वाण को 
असंस्कृत, शान्त, अनुभवगोचर, अवर्णनीय, अनुत्तम एवं भावरूप स्वीकार किया है। 

वेमाषिकों के अनुसार तीन प्रकार के निरोध हैं, प्रतिसल्यानिरोध, अप्रतिसख्या- 
निरोध एवं अनित्यतानिरोध । इनमें पहले दोनों असंस्कृत हैं, तीसरा संस्कृत । 
प्रतिसंख्यानिरोध को ही निर्वाण कहा गया है। निर्वाण असाधारण एवं असभाग, 
कुशल एवं नित्य है । वह न स्कन्धमात्र है, न स्कन्धाभावमात्र, किन्तु केवल साख्रव 
स्कन्धो की अपेक्षा उसका स्वभाव प्रतिष्ठित होता है । निर्वाण परम, प्रतिवेध, पंडित- 
प्रेमणीय, प्रणीत और निस्सरण है। उसको उपलब्ध करनेवाली प्रतिसंड्या अथवा 
प्रज्ञा अतीरणस्वभाव और साक्षात्कारात्मक है। निरुषाधि निर्वाण में केवल धर्मता 
शेष रहती है। इस मत में निर्वाण शाश्वत और वास्तविक है ।** 

सौत्रांतिक सत के अनुसार निर्वाण निरोध मात्र है यद्यपि कुछ सौत्रातिक भी 
निर्वाण में एक सूक्ष्म, किन्तु सर्वंधा उपश्ञान्त चेतना की अनुवृत्ति स्वीकार करते थे ।"“ 
विज्ञानवादियों के अनुसार बोधिसत्त्व परावृत्ति के द्वारा महापरिनिर्वाण की प्राप्ति 
करता है। निर्वाण स्वभावत: विशुद्ध है, किन्तु अविद्यामल से उसका अनावरण मार्ग 


१४७-मिलिन्दपञ्हो, (बम्बई, १९४०), पु० २६५, ३१६-१७। 

१४८-विसुद्धिमग्गो, पृ० ३५५-५६ । 

१४९-द्र०--बुलेते दलेकोल फांसेज् देक्सश्रेम ओरियाँ, १९३०, पृ० १ प्र०, अभिषमं- 
कोश, जि० १, पृ० ८-१० । 

१५०-ओबेरमिलहूर, आई० एच० क्यू०, जि० १०, पु० २३५, कराइमीरक वेभाषिक 
तथा आगमानुसारों सौगान्तिक निर्वाण को अभावमात्र मानते थे। फोशा- 
नुसारी वेभाषिक तथा न्यायानुसारी सोन्रान्तिक निर्वाण में लोकोत्तर चेतन्य 


मानते थे। दर०--बुदोन, जि० २, पृ० ६७ पर ओबरमिलर की पाद- 
टिप्पणो । 


ओद्ध धर्म का प्रारस्थिक रूपऔर मल तत्त्व ११३ 


के द्वारा ही सम्भव है। विज्ञप्तिमाश्नतासिद्धि में चार प्रकार के निर्वाण कहे गये है ४ 
अनादिकालिक-प्रकृतिबुद्ध-निर्वाण, सोपधिशेष-निर्वाण, निरुपधिशेष-निर्वाण, अप्रति- 
'ज्छित-निर्वाण । इनमें पहला निर्वाण प्रकृतिशान्त तथता ही है। शेष तीन आध्या- 
त्मिक विकास में तथता के क्रमिक प्रकाश हैं। निर्वाण परमार्थ और परिनिष्पन्न- 
लक्षण है, वही सुविशुद्ध धर्मधातु है। निर्वाण और संसार में कोई आत्यंतिक भेद नहीं 
है। वही अविद्याके द्वारा अध्यारोपित परतन्त्र-लक्षण ससार है एवं प्रज्ञा के द्वारा उन्मी- 
लित उपशास्त-लक्षण निर्वाण है। ससार से निर्वाण में गति परावृत्ति द्वारा सिद्ध होती 
है एवं वही धर्मसत्ता पारतन्त्र्य से विमुक्त होकर धर्मकाय में परिणत हो जाती है। 
वह चतुष्कोटि-निर्मुक्त, सर्वधर्म-परमात्मभूत, प्रपंचोपशम है ! माध्यमिकों मे भी 
निर्वाण और संसार में भेद नहीं माना जाता । निर्वाण को वे भावाभाव-निर्मुक्त शून्य- 
स्वरूप कहते है ।' समस्त परिच्छिन्न धर्म वस्तुतः पृथक्‌-पृथक्‌ स्वभावों से शून्य है । 
यह स्वभाव-शून्यता' अथवा पारमाथिक अद्ठैत ही निर्वाण है। 

यह स्पष्ट है कि सभी परवर्ती व्याख्याओं में निर्वाण को नित्य और शान्त माना 
गया है। निर्वाण कार्य-करण-परिधि के बाहर है एवं निविशेष होने के कारण वाणी 
का अगोचर है। उसका केवल साक्षात्कार सम्भव है। इस प्रकार अवर्णनीय होते 
हुए भी निर्वाण जीवन का परम लक्ष्य है। निर्वाण का साक्षात्कार सम्बोधि में होता 
है और उसकी प्राप्ति के साथ ही क्लेगश, कर्म और दुख से मुक्ति हो जाती है। अहंकार 
नप्ट हो जाता है और मृत्यु उतनी ही निरर्थक जितना जन्म । निर्वाण में संसारी का 
परम अनन्त सत्ता में वैसे ही उपशम हो ज्ञाता है जैसे अग्निशिखा का अपने मूल मे । 

परिच्छिन्न लौकिक चेतना के परिचित शब्दों मे निर्वाण का वर्णन नही किया जा 
सकता । उसकी अनन्तता का सर्वोत्तम सकेत मौन के द्वारा हो सकता है। श्री अर- 
विन्द ने ऐसी अवस्था का वर्णन करते हुए कहा है : “एक असग परमार्थ ने समस्त 
का निषेध कर दिया, सम्मूढ जगत्‌ को अपने अद्दैत से मिटा दिया, और आत्मा को 
अपनी शाइवत झ्ान्ति में डुबा दिया |" 

सा्ग--तथागत ने दु.ख का कारण अविद्या में पाया जिसकी शक्ति से हम अपने 
लिए नाता स्थिर पदार्थों के आश्वास्य जगत्‌ की श्रान्त कल्पना कर लेते हुँ और उसमें 


१५१-सिद्धि, जि० २, पु० ६७० प्र०। 
१५२-दे ०--नीचे । 
१५७३-बर०---साथविश्री, २.७.६ । 
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भोगतुष्णा से व्याकुल होकर विचरते है । हमारे आयासजनित कर्म ही बरबस हमें 
एक जन्म से दूसरे जन्म तक ले जाने का सेतु बन जाते है । इस दु.ख की श्खला से 
छटकारा कर्म, तृप्णा एवं अविया के छूटने पर ही सम्भव है और वह प्रज्ञा अथवा 
सम्ब्रोधि से ही हो सकता है। इस प्रकार वस्तुत निरोधगामिनी प्रतिपद्‌ सम्बोधि- 
गामिनी प्रतिपद्‌ है । नियम के रूप में जो धर्म ससार में व्यापक है एवं अविद्यादि- 
क्रम से द ख का कारण बनता है, वही विलोमक्रम से दुःख-निरोध की ओर ले जाता है। 
इस प्रकार मार्गरूपी धर्म एक निवृत्ति का क्रम है जोकि ससार के स्वाभाविक क्रम 
अथवा प्रवत्ति को उलट देता है | छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ (६-१४) में अध्यात्म की खोज 
की तुलना मार्ग की खोज से की गयी है---' जैसे किसी पुरुष को आँखें बाँधकर गन्धार 
पे छे जाये और वहा से उसे दूर छोड दिया जाय--। उसके बन्धन की खोलकर कहा 
जाय, इस ओर गन्धार है, इस ओर जा। वह पडित और मेधावी गाँव-गाँव पूछते 
हुए गग्धार पहुँच जाय । ऐसे ही यहाँ आचार्यवान्‌ पुरुष ज्ञान प्राप्त करता है। इस 
सदभ के साथ मज्झिम और सयुत्त के वे प्राचीन सदर्भ तुलनीय है जहाँ तथागत ने अपने 
को केवल मार्गदर्शक बताया है और धर्म को निर्वाण तक पहुंचाने वाला पुराना राजमार्ग" 
जैसे कोई अर्य यात्री महावन में चिर-अनुपात पुराना मार्ग देखे और उसके अनुसरण 
से पुरानी राजधानी तक पहुँचे । ऐसे ही मैने पूर्व-बुद्धों के द्वारा अनुगत प्राचीन मार्ग 
प्रत्यक्ष किया है।' (सपुत्त रो० २. १०५-६) “यह राजगृह का मार्ग है, इसका अनु- 
सरण करने पर एक गाँव मिलेगा, आगे एक निगम दीखेगा, और आगे रमंगीय आराम, 
उद्यान, सरसी आदि से शोभित राजगृह। उस प्रकार उपदिष्ट होने पर भी यात्री 
पथ श्रष्ट हो सकता है--ऐसे ही, ब्राह्मण, निर्वाण है, निर्वाणगामी मार्ग है, में उसका 
उपदेशक हूँ ।” उपनिषदो मे यद्यपि ज्ञात को मुक्ति का प्रधान साधन माना गया है 
तथापि शील और कम की परिशुद्धि तथा सांसारिक एषणाओं और कामनाओं की 
हेयता का भी प्रतिपादन किया गया है। उपनिषदो में ही याज्ञिक कर्म के स्थान 
पर नैतिक सत्कर्म को प्रतिष्ठित कर दिया गया था, किन्तु ब्राह्मण-घर्म में उस समय 
उपनिषदों के द्वारा प्रतिपादित शील और ज्ञान का मार्ग अल्पसख्यक विचारकों का 
मत था। साधारण तौर से वैदिक धर्म मे द्रव्य-साध्य यज्ञादि के अनुष्ठान एवं नाना 
गृह्य-कर्मो का प्राघान्य था । यह प्रचलित वैदिक धर्म प्रवृत्ति-मार्गी था। सद्धमे में 
इसके प्रतिकूल, किन्तु उपनिषदों की परम्परा के अनुकूल निवृत्तिमा्ग का प्रतिपादन 


१५४-मज्मिम० रो० जि० ३, पू० ४-६, संयुत्त० रो०, ४.३५९, वही, ३-१०८। 


योद्ध धर्मे का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्व श्श्५्‌ 


मिलता है। उपनिषदो से इसका भेद अंगतारतम्य एवं विस्तार में है। सद्धम में शील 
पर बहुत जोर दिया गया है और उसकी विस्तरश. व्याख्या की गयी है, किन्तु इस भेद 
का कारण तत्त्वभेद नहीं था। उपनिषदों में सर्वजनश्ाव्य अभिभाषण नहीं हैं, प्रत्युत 
विशिष्ट अधिकारियों के लिए सूक्ष्म संकेत है। पालि त्रिपिटक में प्रचुर विस्तार से 
सबको समझाने के लिए बराबर शील के विस्तर का व्याख्यान किया गया है। तथापि 
यह स्मरणीय है कि अहिंसा, करुणा, अपरियग्रह, शान्ति और वैराग्य का जैसा महत्त्व 
सद्धमं में है वैसा उपनिषदो में नही है। ध्यान और समाधि का भी प्राचीन बौद्ध संदर्भों 
में अधिक परिष्कृत और विस्तुत वर्णन मिलता है जिसका उपनिषदों में संकेत-मात्र उप- 
लब्ध होता है। कदाचित्‌ सबसे महत्त्वपूर्ण भेद ज्ञान के स्वरूप के विषय में है । उपनिषदों 
मे ज्ञान श्रुति या शब्द के द्वारा ही प्रधान रूप से प्राप्त होता है यद्यपि मनन और निदि- 
ध्यासन का भी उपदेश किया गया है, किन्तु यह उपदेश दूसरी श्रेणी के अधिकारियों 
के लिए है। सद्धर्म में शब्दो के द्वारा केवल मार्ग ही प्रतिपाद्य है। चित्त के परिष्कार 
से ज्ञान स्वत. उद्भूत होता है। 

तीन अवस्थाएँ--निर्वाण का मार्ग स्वभावत: त्रिधा विभकत हो जाता है। पहली 
अवस्था में असत्कर्म का न करना एवं सत्कर्म का आचरण, दूसरी अवस्था में ध्यान, 
एवं तीसरी अवस्था में साक्षात्कारात्मक ज्ञान, ये ही मार्ग के प्रधान अंग अपने अनिवार्य 
क्रम में हैं। ससार के बधन की उत्पत्ति मन के सूक्ष्म और आन्तरालिक स्तर से होकर 
क्रमश: स्थूल देह के द्वारा बाह्य लोक में व्यक्त होती है। निवृत्ति का क्रम इसका प्रति- 
लोम है एवं पहले स्थूल देह और उसके कर्मों के सयमत के अनन्तर क्रमश. चित्त के 
परिष्कार के द्वारा उसकी अन्त्निहित अविद्या के क्षय की ओर बढता है। प्राचीन 
श्रामण्यफल-सूत्र में भिक्षु की आध्यात्मिक प्रगति का क्रमिक वर्णन किया गया है तथा 
उसमें शील, समाधि और प्रज्ञा का त्रिविध भेद प्रकट होता है। और भी अनेक स्थलों 
पर यह भेद उल्लिखित है। कभी-कभी विमुक्ति अथवा विमुक्तिज्ञान-दर्शन के जोड़ने 
से त्िविध मार्ग चतुविध अथवा पंचविध कर दिया गया है। विसुद्धिमग्गो एवं सर्वास्ति- 
* बादके ग्रन्थों मे त्रिधा विभाजन ही प्रधान है। पर यह स्मरणीय है कि तथागत ने धर्म 
को अवसर के अनुकूल विविध रूपों में उपदिष्ट किया था और उपमा आदि के सहारे 
उसका प्रतिपादन किया था, किसी गणितोपयोगी गुर का व्यास्यान नहीं । और सच 
बात यह है कि आध्यात्मिक मार्ग में प्रतिब्यक्ति कुछ-न-कुछ भेद रहता ही है । विसुद्धि- 
भग्गो में बुद्धघोष का कहना है कि छील से काम-सुख में आसक्ति वर्जित होतो है एवं 
दुर्गति के अतिक्रम का उपाय प्रकट होता है । जहाँ प्रज्ञा से दृष्टि-संक्लेश का विशोधन 
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होता है, और समाधि से तृप्णा-सवलेद का, वहाँ शील से दुश्चरित संक्लेश का विद्योधन 
होता है। पदिसम्मिदाम*ग के अनुसार, 'शील क्या है ? शील चेतना है, शील चैत- 
सिक है, शील संवर है, शील अव्यतिक्रम है।' इस उक्त मे शील के दो पक्ष निदिष्ट 
हैं--आभ्यन्तर और बाह्य ) शील का सार है चित्त का कुशल धर्मों की ओर झुकाव 
और उसकी अभिव्यक्ति होती है कायिक और वाचिक सयम मे । उपासक और 
उपासिकाओ के लिए नित्य-शील के रूप मे पचशील उपदिष्ट हैं। अनुपसम्पन्न श्राम- 
णेरो के लिए दश-शील का विधान है। उपसम्पन्न भिक्षु के लिए नाना शिक्षापदों 
में प्राति-मोक्ष-सवर, इन्द्रिय-सवर, आजीव-परिशुद्धि, प्रत्ययसंनिश्चित शील आदि 
प्रजप्त हैँ । 

उपासकषसं--तथागत की धर्म-देशना प्रधानतया घर-बार छोड़कर संसार से 
निवृत्ति के लिए कमर कसे हुए भिक्षुओ के लिए थी, किन्तु अधिकाश जनता सहसा 
इतने त्याग के लिए सन्नद्ध नही थी । अतएवं तथागत ने उन्हें उपासक के रूप में ग्रहण 
किया एवं उनके लिए धर्म का गृहस्थोपयोगी संस्करण प्रचारित किया जिसमे निप्कामता 
और नैष्कर्म्म के स्थान पर संयम, सन्‍्तोथ, एवं शुभ-कर्मों पर जोर था। इस मार्ग के 
अनुसरण से प्रत्यक्ष जीवन मे सुख और सौभाग्य एवं औध्वंदेहिक जीवन में सदगति 
का लाभ होता है। दीघनिकाय में सिगाल-सुत्त मे उपासक-धर्म का विशेष निरूपण 
किया गया है। आये श्रावक को चार कर्म-क्लेशो को छोड़ना चाहिए, चार स्थानों से 
पाप न करना चाहिए एवं भोगो के ६ अपायमुखों का सेवत न करना चाहिए। इस 
प्रकार चौदह यापों से मुक्त होकर एवं छः दिशाओ का वास्तविक सत्कार कर ऐहिक 
और आमुष्मिक कल्याण का लाभ होता है। चार कमं-क्लेश है--प्राणातिपात, अदत्ता- 
दान, काम-मिथ्याचार, मृपावाद। छन्द, दोष, भय और मोह, चार स्थान हैं, पाप-कर्म 
के लिए। भोगो के छ. अपायमुख हँ--मद्यपान, विकालचर्या, समज्याभिचरण, द्यूत, 
पापमित्रता, एव आलस्य। वस्तुत: सत्करणीय छ: दिशाएँ है--माता-पिता, आचार्य, 
पुत्र-दार, मित्रामात्य, दास-कमंकर, एवं श्रामण-ब्राह्मण । इनके लिए सम्यक्‌ प्रतिपत्ति * 
आवश्यक है। माता-पिता के लिए मरण, कृत्य-सम्पादन, कुल-वंश-स्थापन, दायाद्य- 
प्रतिपत्ति, एवं उनके देहान्त पर दक्षिणा-दान अपेक्षित है। आचार्य की सेवा के लिए 
उत्थान, उपस्थान, छुक्षूपा, परिचर्या एवं शिल्प-ग्रहण आवश्यक है। भार्या के लिए 
पैम्मानन, अनवमानन, अनतिचर्या, ऐश्वर्यव्युत्सयं एवं अलकारानुप्रदान कर्तव्य है। 
मित्रो के लिए दान, प्रियवाद, अर्थचर्या, समानात्मता एवं अविसंवादनता अपेक्षित है। 
दास-कर्मकरों के लिए यथावल कर्मान्तसंविधान, भक्तवेतनानुप्रदान, ग्लानोपस्थान, 


बौद्ध धर्स का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्त्व ११७ 


रससंविभाग, एवं समय में व्युत्सगं आवश्यक है। श्रामण-ब्राह्मणों के लिए मनसा, 
वाचा, कर्मणा मैत्री, विचृतद्वारता एवं आमिषानुप्रदान अपेक्षित है । 

द्रव्यमय यज्ञों का एवं नाना देवताओं की पूजा का भगवान्‌ बुद्ध ने विरोध किया । 
वास्तविक योग और पूजा को उन्होने आध्यात्मिक एवं शील के आचरण से अभिन्न 
बताया है । ऐसे ही, कठोर तपच्चर्या का भी उन्होने विरोध किया। यह प्रसिद्ध है कि 
उन्होंने अपने पहले ही उपदेश में सुखानुसधान एवं कठोर तप के मध्यवर्ती मार्ग को 
सराहा था। ध्यान का समर्थन उन्होंने देव-लोकों की प्राप्ति के लिए नही, प्रत्युत 
चित्त के परिष्कार के लिए एवं ज्ञान तथा वराग्य की प्राप्ति के लिए किया “॥ 

बोधिपाक्षिकधर्ध--महापरिनिर्वाण-सूत्र मे यह कहा गया है कि तथागत ने अपने 
अन्तिम समय में ३७ बोधिपाक्षिक धर्मो को ही अपने शिष्यों के छिए विरासत की तरह 
छोडा था, किन्तु यह स्मरणीय है कि इस सूची में इन बोधिपाक्षिक धर्मों को सस्यावद्धि 
के क्रम से निर्दिप्ट किया गया है। पहले चतुप्क, फिर पंचक, फिर सप्तक और फिर 
अप्टक ! किन्तु सयुत्त निकाय में इन्ही वर्गों का इतना क्रमिक सकेत नही है, यहाँ तक 
कि अध्टांग मार्ग का स्थान अन्तिम ले होकर पहला है । इससे सूचित होता है कि 
कदाचित्‌ महापरिनिर्वाण-सूत्र मे बोधिपाक्षिक धर्मो का उल्लेख अपेक्षया परवर्ती है 
जबकि उनका क्रम अधिक युवितयुक्त हो गया था एवं जब अष्टाग मार्ग का महत्त्व 
कुछ घट गया था । 

प्राय यह माना जाता है कि अष्टांग-मार्ग तथागत को मूल देशना का अग था। 
इस मत का श्रीमती राइज़डेविड्स ने सबूू विरोध किया है” । मार्ग की उपमा अवश्य 
ही मूल देशना में थी, किन्तु अंगुत्तर-निकाय के अष्टक-निषात से एवं दीध-निकाय के 
सगीत-सूत्र से अप्टांग-मार्ग का तज्नामांकित अष्टक के रूप में अनुल्लेख अभी भी सन्तोष- 
जनक रूप से समझाया नहीं जा सका है। यह भी स्मरणीय है कि अनेक स्थलों में 
मार्ग का उल्लेख बिना अष्टांगों के उल्लेख के हुआ है। वस्तुत: बोधिपाक्षिक धर्म की 
अन्तर्गत सूचिर्यां विभिन्न दृष्टियों से मार्ग के अंगों का उल्लेख करती है । अष्टांग-मार्ग 
में ऐसी विशेषता नहीं है कि उसको शेष सूचियों से वेशिष्टय दिया जाय । कहीं-कही 
अह्यचये की ७ अवस्थाएँ कही गयी हैं. कही दशांग मांगे का उल्लेख है'*। 


१५५-त ०--भोमती राइज्ञडेविड्स , शाक्‍्य, पृ० १८० ॥ 
१५६-शाक्य, पृ० ८९ इत्यादि । 
१५७-मज्झिम०, सुतत, २४,१०७, अंगुत्तर० १०.१३-१६॥। 


११८ बोठ़ धर्म के विकास का इतिहास 


अष्टांग मार्गे के अस्तगंत सम्यगू-दृष्टि का अर्थ उसके प्रायिक अर्थ से भिन्न है| 
बौद्ध साहित्य में दृष्टि शब्द का उपयोग अक्सर मिथ्या धारणाओं के लिए किया 
जाता है। सम्यगू-दृष्टि को प्रायः चार आर्यसत्यों का ज्ञान बताया गया है। सम्यक्‌- 
संकल्प, सम्यग्वाक्‌, एवं सम्यककर्मान्त--्ये उपनिषदों में विदित मन, वाणी और 
शरीर के कर्म हैं। सम्यक्‌ू-संकल्प को निष्काम-सकल्प, अव्यापाद-संकल्प एवं अविहिसा- 
संकल्प कहा गया है। अर्थ॑त. रागद्वेष-वरजित संकल्प ही सम्यक्‌-संकल्प है। मृषावाद, 
वैशुन्य, परुषता, सम्प्रछाप--इतसे विरति सम्यग्वाक्‌ है। प्राणातिपात, अदत्तादान, 
एवं कामगतमिथ्याचार से विरति सम्यककर्मान्त है। सम्यगू-आजीव का ब्रह्मजाल- 
सूत्र में विस्तृत वर्णन किया गया है। सम्यगू-व्यायाम, सम्यक्‌-स्मृति एवं सम्यक्‌- 
समाधि प्रकारान्तर से सम्बोध्यगों, इन्द्रियों एवं बलो मे भी गिने गये है । 

व्यायाम, वीर्य, पराक्रम एव उत्थान--इनका प्राचीन सद्धमं में बहुत महत्त्व था। 
इस दिशा मे सद्धर्म निग्रेन्थो के मत के सदूश था ! एक ओर, आजीवकों ने-पुरुषाथे को 
निष्फल घोषित किया था । उनका कहना था कि पुरुष-परा क्रम अथवा आत्म-स्वातन्त्य 
नाम की कोई शक्ति नही है। सब कुछ पूर्व-कर्म से व्यवस्थित है। दूसरी ओर, उस 
युग में ईश्वरवाद के साथ-साथ अनुग्रहवाद की अवतारणा हुई थी। इस मत में भी 
व्यक्ति के पराक्रम का आध्यात्मिक आकिचन्य निश्चित था। इन दोनों प्रकारों के 
नियतिवाद का जैनों में और बौढ़ों में तिरस्कार मिलता हैं। इनमे परस्पर भेद पहले 
तो इस पर आश्रित था कि जैनों के लिए क्रिया अथवा पुरुषार्थ कठोर तपोरूप होना 
चाहिए जबकि बुद्ध भगवान्‌ ने मध्यमा प्रतिषद का उपदेश किया था, और दूसरे इस 
पर कि बौढ़ों मे ज्ञान के लिए क्रिया परिकर्म एवं पूर्वाग मात्र है। इस प्रसग में यह स्मर- 
णीय है कि सम्यक्‌प्रधान से भी वहाँ प्राय: वही अभिप्राय है जो सम्यग्व्यायाम से। 

सम्यक्‌-प्रधान में अकुशल-धर्मो से सव॒र और उनका प्रह्मण एवं कुशल धर्मो की 
भावना और उनका अनुरक्षण उपदिष्ट है। यह कहा गया है कि प्रधान शील पर 
आश्रित है, सयोजनो को नप्ट करता है और निर्वाण तक ले जाता है । 

पाँच इन्द्रियाँ और पाँच बल दोनो एक ही है। वस्तुतः इन्द्रिय शब्द का भी मूल अर्थ 
बल ही है। ये पांच है--श्रद्धा, वीय॑, स्मृति, समाधि एवं प्रज्ञा। कुछ स्थलों में इन 
पाँच के स्थान पर केवल चार अथवा तीन का ही उल्लेख है । कुछ अन्‍य स्थलों पर पाँच 


१५८-अंतुसर० रो० जि० ४, पु० ३६३; संयुत्त रो० जि० ५, पृ० २२४। 
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बलों की सूची प्रकारान्तर से दी हुई है, यथा स्मृति, छी, अपत्राप्य, वीर्य और प्रज्ञा "। 
स्थानान्तर में इन पाँच के साथ श्रद्धा और समाधि जोड़कर सात बल हो गये है । 
इन्द्रिय शब्द का निकायों में नाना अर्थों में प्रयोग किया गया है। बल और इन्द्रियाँ 
उपशम और सम्बोधि की ओर ले जाती है तथा अनुशय और संयोजनों का क्षय करती 
है। योगदर्शन में भी इन पांच का सम्प्रज्ञात-समाधि के प्रसंग मे उल्लेख है''' | 

तथागत नें अपने धर्म को प्रत्यात्मवेदनीय बताया था एवं उन सब मतों का निरा- 
करण किया था जो कि केवल श्रद्धा, रुचि, अनुश्रव, आकार, परिवितर्क एवं दष्टि- 
निध्यानक्षान्ति पर आश्रित है '। उन्होने ब्राह्मणों और निग्नेन्थों की अन्ध-भ्रद्धा तथा 
परम्परावादिता का खण्डन किया और अपने घर्म को “संदिट्ठिको, अकालिको, एहि- 
पस्सिको, ओपनयिको, पच्चत्तं, वेदितब्बो, विज्जूहि घोषित किया" | इस प्रकार यह 
स्पष्ट है कि सद्ध्म में जिस श्रद्धा का महस्‍््व और शत व्यापित की गयी है बह श्रद्धा 
अन्ध-श्रद्धा न होकर दर्शन-मूलिका श्रद्धा है। ऐसी श्रद्धा ही मनुष्य का सनातन सहारा 
है। यह स्मरणीय है कि योगसूत्र (१.२०) के व्यास-भाष्य मे श्रद्धा की परिभाषा की 
गयी है चित्त का सम्प्रसाद । इस सम्प्रसाद को वाचस्पति मिश्र ने अभिरुचि तथा अतीच्छा 
कहा है एवं वातिककार का कहना है सम्प्रसाद का अर्थ है, प्रीति, यह इच्छा कि 'मेरा 
थोग सफल हो'। ऐसे ही अर्थ को बुद्धिस्थ रखकर उदान में कहा है--'श्रद्धा-करके 
में घर से बेघर हुआ हूँ । इस प्रकार श्रद्धा का अर्थ आध्यात्मिक उपायों में भरोसा 
और उत्साह है, न कि मत-विशेष में सुनने मात्र से युक्ति-निरपेक्ष आग्रह अथवा अभि- 
निवेश श्रद्धा होने पर वीयें अथवा साधन में अथक पुरुषार्थ सम्मब होता है। श्रुति 
में कहा है नायमात्मा बलहीनेन लम्य:-“” । साधन का निरन्तर और दी्घकालीन 
अभ्यास बिना परिश्रम और पराक्रम के सम्भव नहीं है । आलस्य, अवसाद, मन्दता, 
आदि से बीय॑ ही बचा सकता है। योगशास्त्र में कहा है तीत्र संवेगानामासन्न:। समाधि 
की प्राप्ति अमीप्सा और प्रयत्न की तीब्रता पर निमर है। 


१५९-अंगुत्तर० रो० जि० ३, पृ० १०। 

१६०-अंगुत्तर० रो०, जि० ४, पृ० ह३ । 

१६१-योगसुृत्र, “अद्धाबोयंस्मुतिससाधि-प्रज्ञापृवक इतरेघाम ।” (१.२०) । 
१६२-मशिप्तिम० रो०, जि० २, पु० २१८, २३४ इत्यादि । 

१६३-उदा ०, दीध० रो० २.२२२ इत्यादि । 


१२० बोद घर्मे के विकास का इतिहास 


स्मृति--स्मृति का महत्त्व इससे स्पष्ट है कि बोधिपाक्षिक-धर्मों की सात सूचियों 
में से पाँच में उसका उल्लेख है और एक केवल उसी का विस्तार है। स्मृति शब्द 
अपने प्रचलित अथे में चित्त के सुविदित धर्म-विल्लेष का सकेत करता है। चित्त का 
यह स्वभाव है कि वह अनुभव के व्यतीत होने पर भी उसकी निशानी या संस्कार का 
सरक्षण करता है एवं अनुभूत अर्थ का संस्कार के द्वारा फिर से ज्ञान स्मरण कहलाता है। 
आध्यात्मिक साधन के प्रसग में ध्येय विषय का निरन्तर स्मरण ही स्मृति शब्द से सूचित 
होता है। योगदशन के “श्रद्धावीये-स्मृति-समाधिप्रज्ञापूवंक इतरेघाम्‌” इस सूत्र की 
व्याख्या में भाष्यकार ने कहा है कि स्मृत्युपस्थान सिद्ध होने पर चित्त समाहित हो जाता 
है । तत्ववेशारदी, पातजलरहस्य एवं योगवार्तिक में स्मृति शब्द का अर्थ यहाँ ध्यान 
किया है क्योंकि वही समाधि का साक्षात्‌ द्वार है। 'कायगता स्मृति' अथवा आनापान- 
स्मृति! के पर्यालोचन से स्पष्ट है कि यही अर्थ बौद्धों का भी अभिप्रेत है। चतुर्थ-ध्यान 
के वर्णन मे स्मृतिपरिशुद्धि की उपलब्धि कही गयी है। निरन्तर स्मृति का महत्व 
उपनिषदो में विदित है। छान्‍्दोग्य (७ २६.२) में कहा गया है 'आहारशुद्धी सत्वशुद्धि: 
संत्वशुद्धा भ्रवा स्मृति. स्मृतिलम्भे सर्ग्रन्थीना विप्रमोक्ष:'“। अग्रमाद का उपदेश भी 
इस प्रसग में स्मरणीय है, यथा 'नायमात्मा बलहीनेन लम्यो न च प्रमादात्‌ू-- ४ 
'अप्रमत्तेन वेद्धव्य--/*। सद्धम मे अप्रमाद पर बार-बार जोर दिया गया है। दथा- 
गत के अन्तिम शब्द यही कहे गये है---“अप्रमाद से सम्पन्न क्रना--'। सामान्यतः 
चित्त मोह एवं विक्षेप में पड़ा रहता है। उसे समाहित करने के लिए यह आवश्यक है 
कि उसे प्रयत्नपूर्वक स्मृतिसाघन के द्वारा प्रत्यग-जागरूक एवं एकाग्र भूमिक बनाया 
जाय। स्मृति की अनिवार्यता द्योतित करने के लिए उसे ' 'एकायन मार्ग कहा गया है। 
स्मृति का अभ्यास निरन्तर आध्यात्मिक जागरूकता का अभ्यास है। स्मृति चित्त को 
असत्सम्पर्क और असत्प्रचार से बचाती है। अतएवं उसे चित्त का 'आरक्षक' अथवा 
दौवारिक' कहा गया है। 


१६४- आहार शुद्ध होने पर चित्त शुद्ध होता है, चित्त शुद्ध होने पर निरन्तर स्मृति 
होतो है, स्मृति प्राप्त होने पर सब प्रन्थियाँ खुल जातो हैं ।” 

१६५-मुण्डक० ३.२.४ “यह आत्मा बलहोन से रूम्य नहीं है, और न प्रमाद से 
(लम्य है) ४” 

१६६-मुण्डक० २. २.४, “अप्रभत्त होकर वेघ करना चाहिए ।” 


बोद घर्म का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्व १२१ 


निकायों में स्मृति-साघन के अनेक प्रकार निर्दिष्ट हैं*। उनमें कायगता स्मृति, 
आनापान स्मृति, एवं चार स्मृति-प्रस्थान मुख्य हैं । कायगता स्मृति शरीर के ध्यान 
का ही नाम है। शरीर के अंग-प्रत्यंगों के रंग, आकार, स्थिति आदि का एक निश्चित 
अम में निरन्तर चिन्तन करने से काय-स्मृति उपस्थित होती है। इस स्मृति के सिद्ध 
होने से अपने एवं औरो के शरीर निरे हाड़-मास के युतले प्रतीत होते हैं तथा कायिक 
जीवन की ओर वितृष्णा उत्पन्न होती है। आनापान-स्मृति में साँस पर ध्यात दिया जाठा 
है। जितना महत्त्व योय में प्राणायाम का है उतना ही बौद्ध साधन में आनापान-स्मृति 
का। वस्तुतः यह स्मृति एक प्रकार का बौद्ध प्राणायाम ही है। जहाँ प्राणायाम में साँस 
का प्रयत्तपूर्वक नियमन और निरोध किया जाता है, आनापान स्मृति में केवछ साँस 
की गति को निरन्तर लक्ष्य किया जाता है। किन्तु इस प्रकार साँस की ओर ध्यान देने से 
उसकी गति सृक्ष्म और सूक्ष्मतर होते हुए प्रकर्ष मे निरुद्धवत्‌ हो जाती है। यह अवस्था 
केवल-कुम्मक की अवस्था से तुलनीय है। आनापान-स्मृति की प्रक्रिया अजपा-जाप की 
तिधि से भी सादृश्य रखती है, किन्तु उसमें किसी प्रकार के मन्त्र अथवा नाद के अनु- 
सन्धान का कही उल्लेख प्राप्त नहीं होता । 

चार स्मृति-प्रस्थानों में पहला कायानुपश्यना है, दूसरा वेदनानुपश्यना, तीसरा 
चित्तानूपश्यना और चोथा धर्मानुपश्यना । कायानुपद्यना में कायिक धर्मों का यथा- 
स्थित अनुसन्धान विहित है । वेदनानुपश्यना में सुख-दु.ख आदि वेदनाओं का यथार्थ 
बोध किया जाता है। चित्तानुप्श्यना- समस्त-चित्त-विषयक जायरूकता है। धर्मानु- 
पश्यना नीवरण, स्कन्ध, आयतन, सयोजन, बोध्यग एवं चार आयेसत्यों के बोध और 
स्मरण से सम्पन्न होती है। सक्षेप मे स्मृति का साधन तन, मन, पवन' की गतिस्थिति 
के अनुसन्धान के द्वारा किया जाता है। 

बोध्यगो को सम्बोधि के उपयोगी तत्त्व माना जाता है और प्रायः वे सात गिनाये 
गये हँ---स्मृति, धर्म-विचय, वीये, प्रीति, प्रश्नब्धि, समाधि एवं उपेक्षा । नीवरणों के 
प्रतिकार के लिए बोध्यंगों का विशेष रूप से उपदेश मिलता है। कामच्छन्द, अभिध्या- 
व्यापाद, स्त्यान-मृद्ध, औद्धत्य-कौकृत्य, एव विचिकित्सा, ये पाँच नीवरण हैं। | चित्त को 
अभिभृत कर ये नीवरण उसे समाधि के अनुपयोगी न बना दें, इसलिए बोध्यंगों की 


१६७-मज्छिम ०--सतिपट्ठानसुस; दीघ० महासतिपट्ठान०; संयूत्त०ः सतहि- 
पटठानसंयुस० प्रभूति स्थलों पर । 
१६८-अर्थात्‌ राग, हेष, भालस्य, उद्धतता, एवं संशय । 


१२२ बोदध धर्म के विकास का इतिहास 


यथावसर भावना करनी चाहिंए। स्मृति-प्रस्थानो से बोध्यंग समर्पित होते है एवं स्वय 
बिद्या-विमुक्ति को समपित करते हैं । 

ऋद्धिपादों को ऋद्धि के अनुकूल साधन समझा जा सकता है। ऋद्धिषाद चार 
बताये गये है" ।-...छन्दसमाधिप्रधानसंस्कार-समन्वागत-ऋद्धिपाद, वीर्य, चित्त ०, 
एवं मीमासा ० । इनका स्पष्ट वर्णन प्राप्त नही होता । इस प्रसंग में स्मरणीय है कि 
तथागत ने चमत्कार अथवा प्रातिहार्य के तीन प्रकार बताये थे--ऋद्धि-प्रातिहाय॑, 
आदेशना-प्रातिहायय, एव अनुशासन-प्रातिहायं । ये सभी मनुष्योत्तर धर्म हैं, किन्तु 
इनमें पहले दो गान्धारी विद्या अथवा मणिका विद्या से भी प्राप्त हो सकते है। ऐसे 
जादू के चमत्कार को भगवान्‌ बद्ध ने हेय बताया। उनके मत में धर्माचरण से लब्ध 
आध्यात्मिक विशुद्धि और प्रगति ही वास्तविक चमत्कार है /। 

बोधिपाक्षिक धर्मों पर विचार करने से ज्ञात होता है कि बुद्धोपदिष्ट मार्ग में सयम, 
पुरुषार्थ, जागरूकता एव एकाग्रता का अत्यधिक महत्त्व था। तथागत ने झील-ब्रत- 
परामर्श का खड़न किया । वे कोरे बाहरी आचार के नियमो को महत्त्व नही देते थे । 
जिन झीलो का उन्होने उपदेश किया वे आपातत:ः वर्जनात्मक होते हुए भी वस्तुत. 
भावनात्मक है । ससारी एवं साधक-गण स्वभावतः अतिमात्रता की ओर प्रवण होते 
हैं। अतएव बुद्ध ने समुब-भोग और घोर-तप, दोनो के मध्यवर्ती मार्ग का उपदेश किया । 

प्रसनोपनिषद्‌ ( १.१५-१६ ) में कहा है--तेपामेवैष ब्रह्मलोको येषा तपो ब्रह्मचर्य 
येषु सत्य प्रतिष्ठितम्‌ ॥। तेषामसौ विरजों ब्रह्मलोको न येषु जिहामनूत न माया चेति ” । 
मुण्डक के अनुसार सत्येन लमभ्यस्तपसा होष आत्मा सम्यज्ज़ानेन ब्रह्मचर्येण नित्यम्‌” | 
छान्‍्दोग्य में कहा गया है--ब्रह्मचर्येण ह्ेवेष्टात्मानमनुविन्दते”” | ज्ञान के लिए 
सत्य और ब्रह्मचयं की आवश्यकता बौडों मे पूरी स्वीकृत है। अन्यत्र देवताओं, मनुष्यों 


१६९-संयुत्त० रो०, ५.३२९ इत्यादि । 

१७०-ब्र ०--दोघ० जनवसभसुत्तन्त; संयुत्त>० रो० जि० ५, पृ० २६८ प्र०। 

१७१-सु ०--बिसुद्धमग्गों, पृ० २६२ प्र०। 

१७२- उन्हों का यह निर्मछ ब्रह्मोक है जो तपस्वी, ब्रह्मचारी एवं सत्यनिष्ठ है । 
वह ब्रह्मलोक उनका नहों है जिनमें कुटिलता, झूठ या बंचना है ।” 

१७३-“बह हक सत्य से लम्य है, तप से, सम्यग्लान से, नित्य ब्रह्मचर्य ले” (सुण्डक 
३.१.५) । | 

१७४- बहाचर्य से हो अभोष्ट आत्मा को प्राप्त करता है।” (छा० ८.५.१) । 


बोद् धर्म का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्त्व श्र्३े 


एवं असुरों को क्रमशः दम, दान एवं दया का उपदेश दिया गया है”'। सद्धर्म में दम 
अथवा संयम सबके लिए आवश्यक है, दान उपासकों के लिए महत्त्वपूर्ण है एवं दया- 
“धर्म का मूल है” । वैदिक धर्म एवं सद्धर्म के शील-विधान में अनिवायें सादृइ्य होते हुए 
भी अंगतारतम्य का भेद है। 
अहिसा---अहिंसा, मैत्री, करुणा, सहानुभूति एवं सहिष्णुता का बौद्ध शील में मूर्धेन्य 

स्थान है। शतपथ ब्राह्मण में ब्राह्मण को सबका मित्र तथा अहिसक कहा गया है। 
दीक्षित को अक्रोध बताया गया है, एवं उत्तर-वैदिक-सा हित्य में याशिक हिंसा के प्रति 
कहीं-कहीं आपत्ति प्रकट होती है। इस प्रवृत्ति का बौद्ध साहित्य में प्रचुर विकास देखा 
जा सकता है और इस विकास का कारण संसारवाद एवं कर्मवाद का प्रचार माना 
जाना चाहिए। यह मानने पर कि एक ही जीव-सत्ता कर्म-भेद से नाना योनियों में जन्म 
पाती है, समस्त ब्रह्माण्ड के प्राणियों का आध्यात्मिक सम्बन्ध सिद्ध हो जाता है। 
लोक-जीवन हिंसा के विकट और जटिल जाल में फेसा है। बिना उस जाल को काटे 
निवृत्ति-मार्ग में गति सम्भव नहीं है। योगभाष्यकार ने कहा है कि शेष सब नियम 
अहिंसा को विशुद्ध करने के लिए ही स्वीकार किये जाते है। उन्होंने इस प्रसंग में एक 
प्राचीन उद्धरण दिया है जो उल्लेखनीय है---'स खल्वयं ब्राह्मणों यथा-यथा ब्रतानि 
बहूनि समादित्सते ज्था-तथा प्रमाद-कृतेम्यों हिसानिदानेम्यस्तामेवावदातरूपामहिसां 
करोति'” | वातिककार ने मोक्षधर्म से प्रासंगिक उद्धरण दिया है-- 

“यथा नाग्रपदेज््यानि पदानि पदगामिनाम्‌ । 

सर्वाण्येवापिधीयन्ते पदजातानि कौज्जरे॥ 

एवं सर्वमहिसायां धर्मार्थमपिधीयते *“ ॥” 
इसी कारण निम्नेन्थ मत में हिंसा का सर्वधा वर्जन उपदिष्ट है। सद्भम में कर्म को 
मूलतः: मानसिक माना है और अतएव निग्ने्थों से भेद है। बौद्ध अहिसा ने केवल पश्ु- 


१७५-ब७ उप०, ५.२। 
१७६-शतपथ० जि० १, पु० २७९ । 
१७७- जैसे-जैसे ब्राह्मण बहुत-से श्षतों को स्वीकार करना चाहता है, बेसे-बेसे बहू 
प्रभावक्त हिसामूलक (दोषों) से अहिसा को हो विशुद्ध करता है।” (पृ० 
. २७८) । । 
१७८- जैसे हस्तिपद में अन्य जन्तुओं के पद विलीन हो जाते हे, ऐसे हूं। अहिसा में ' 
सब धर्म छीन हो जाते हैं।” 


१२४ बोद धसं के विकास का इतिहास 


हिसा अथवा पर-पीडन की व्जनता है, अपितु शान्ति, मैत्री एवं सहानुभूति की भावना 
है। दूसरे से घोर क्लेश पाने पर भी अप्रतिकार और सहिष्णुता के आदर्श की मड्झिम- 
निकाय के 'ककचूपमोवाद' मे प्रसिद्ध अभिव्यक्ति उपलब्ध होती है। मैत्री की भावना 
का अनेक सूत्रों में गुणमान प्राप्त होता है। इस प्रसंग में चार ब्रह्म-विहारों का साधन 
विशेष रूप से उल्लेखनीय है!” । यह कहा गया है कि ब्रह्म-विहारों का अभ्यास बौद्धेतर 
सम्प्रदायों में पहले से विदित था और उन्हीं से बौद्"ों ने उसे सीखा। यह सम्भव है। 
कम-से-कम परवर्ती काल में योगसूत्रों में ब्रह्म-विहारों का चित्तप्रसादन के लिए उपदेश 
पाया जाता है। मैत्रीभावना पहला क्रह्मविहार था। अन्य व्यक्तियों की आत्मोपमता 
का स्मरण करने से मैत्री का भाव उत्पन्न होता है और वे सुखी रहें, दुःख न पायें, उनका 
कल्याण हो', इरा प्रकार की इच्छा मे साकार होता है । अधिकाधिक व्यक्तियों एवं 
वर्भो की ओर इस भावना को प्रसारित करता चाहिए। पर-दु:खे के स्मरण से करुणा 
का भाव उत्पन्न होता है, पर-सुख के स्मरण से मृदिता का, एवं सर्वत्र कार्यंकारण-नियम 
के अब्याहत व्यापार के स्मरण से उपेक्षा के भाव का जन्म होता है। पहले तीनो भाव 
सहानुभूति के विभिन्न रूप हे और ध्यान के द्वारा उतकी वृद्धि ही पहले तीन ब्रह्म-विहार 
हैं । चौथे ढ़ह्य-विहार में दाशंनिक उदासीनता अथवा मध्यस्थता का अस्यास किया 
जाता है। योगश्ञास्त्र में उपेक्षा का विषय दूसरों के अपुण्य बताये गये हैं औौर इस कारण 
इस ब्रह्म-विहार का कुछ भिन्न प्रकार से प्रतिपादन किया गया है। ब्रह्म-विहार चित्त- 
शुद्धि के उत्तम उपाय है और साथ ही वे आदर्श सामाजिक भावनाओ को प्रस्तुत 
करते हैं। मैत्री आदि चित्त की उत्कृष्ट अवस्थाएँ है । जहाँ ये एक ओर आध्यात्मिक 
प्रसाद समपित करती हूँ दूसरी ओर सामाजिक हित-सुख का भी इनसे साधन होता है। 
मेत्री का राग से विवेक करना चाहिए। दोनो ही अपने विषयों मे गुण-दर्शी होते है, 
किन्तु भंत्री में परायंता का प्राधान्य होता है, राग में स्वार्थ का | करुणा को शोक से 
बचाना आवश्यक है। करुणा दूसरे के दुःख को हटाती है, शोक अपने को भी दुख 
में विमस्न करता है। मुदिता लोकिक सौमनस्य से भिन्न है और ईर्ष्या का निरोध करती 
है। उपेक्षा सुख-दु ख की अनिवार्यता एवं समस्त लौकिक अनुभवों की परतन्त्रता 
दिखाती हुई घीरता और निर्विकारता मे प्यंवसित होती है। 

ध्यान--तथागत की देशना में ध्यान ही मार्ग का प्रधान अंग था। ध्यान के द्वारा 
ही बोद्धि सत्त्व ने सम्बोधि का लाभ किया था। बचपन से ही बे ध्यानप्रवण थे और 


१७९-तु०--जे० आर० ए० एस०, १९२८, २७१ प्र०॥ 


बोद्ध धर्म का प्रारंश्भिक रूप और सल तत्व १२५ 


उनकी बराबर ध्यायी, ध्यानशीली, प्रतिसंलयन-परायण, एवं ध्यानोपदेशी बताया 
गया है। यहाँ तक कि बौद्धों का ध्योनरत होना एक उपहास का विषय बन जाता था। 
एक स्थल पर मार के द्वारा समत्सर कहा पायी जाता है--- जैसे नदी के कितारे सियार 
मछलियों को खोजता हुआ घ्यान करता है, प्रध्यान करता है, निध्यान करता है, अप- 
ध्यान करता है, ऐसे ही मुडक, श्रमण, इम्य, कृष्ण, बन्धुपादापत्य यह कहते हुए कि 
“हम ध्यायी है” कन्धे शुकाये, मुँह नीचा किये, जैसे नशे में हो, ध्यान करते हैं, प्रध्यान 
करते हैं, निध्यान करते हैं, अपध्यान करते हैं” ।” एक निम्नेन्थ सन्दर्भ में भी कहा गया 
है कि “कुछ ऐसा ध्यान करते हैं जैसे सारस मछलियों के लिए ।” यहाँ पर कदाचित्‌ 
शाक्यपुत्रीयों की ओर निर्देश है। एक स्थान पर देवेन्द्र छक्र के द्वारा पंचशिख से कहा 
गया है तात पंचण्चिख, मुझ जैसे के लिए ध्यायी, ध्यानरत, प्रतिसछीन तथागत दुरुपसंक्रम 
है।*।! अनेक सूत्रों के अन्त में यह प्ररोचना पायी जाती है कि 'भिक्षुओ, ये वृक्ष-मूल है, 
ये शून्यागार हैं, ध्यान करो, प्रमाद मत करो, पीछे पश्चात्ताप न करना । यही हमारा 
अनुशासन है'*। ध्यान का बलों, इन्द्रियों और सम्बोध्यंगों मे प्रमुख स्थान है। तथागत 
के अनेक शिष्यों की ध्यानकुशलूता की प्रशंसा की गयी है। इस प्रकार यह स्पप्ट है 
कि बुद्ध भगवान्‌ और उनके अनुयायी ध्यान को ही सम्बोधि का प्रधान उपाय सानते थे 
और उसका अभ्यास करते थे। अन्यत्र अविदित न होते हुए भी ध्यान का बौद्ध में 
अपेक्षाकृत प्रचार अत्यधिक था। 

उपनिषदों में ध्यान का उल्लेख पाया जाता है। छान्दोग्य (७. ६. १) में पृथिवी, 
अन्तरिक्ष, आकाश, जल, पव॑त, देव, मनुष्य, सब को घ्यान करते हुए-से बताया गया है । 
बृहदारण्यक (२. ४. ५) में कहा गया है कि आत्मा द्रष्टव्य, श्रोतव्य, मन्तव्य एवं निदि- 
ध्यासितव्य है। कठोपनिषद्‌ (२. ४. १) में कहा गया है कि अन्तरात्मा के दर्शन के 
लिए इन्द्रियों का प्रत्याहार आवश्यक है। सूक्ष्म और एकाग्र बुद्धि से निगृढ़ आत्मा का 
ज्ञान होता है। वाणी का मन में, मन का ज्ञानात्मा में, ज्ञानात्मा का महान्‌-आत्मा में 
एवं भहान्‌-आत्मा का शान्त आत्मा में लय करना चाहिए/”। इस प्रकार उस परम, 


१८०-मज्मिम० रो० जि० १, पुृ० ३३४।॥ 
१८१-सुूयगर्ंग, १/११,२७। 

१८२-दीघ० ना० जि० २, पु० १९८॥ 
१८३-यथा, संयुत्त० रो० ४.३५९ प० । 
१८४-कठ० १.३.१२-१३। 


१२६ बोड़ घमं के विकास का इतिहास 


अदृह्य पुरुष-तत्त्व का दर्शन सम्भव है। जब पाँचों इन्द्रियों के ज्ञान मन के साथ अव- 
स्थित हो जाते हैँ और बुद्धि विचेष्टाहीन हो जाती है, उसको परम गति कहते हूँ। 
उस स्थिर इन्द्रिय धारण को योग कहते है । उस समय प्रमाद हट जाता है**। मुण्डको- 
पनिषद्‌ (२. २.) मे कहा गया है कि पुरुष बुद्धि अथवा गुहा में निहित है। उसके 
ज्ञान के लिए भावगत चित्त से प्रणवरूप धनु को खीचकर उपासना के द्वारा निशित 
आत्म-रूप शर का ब्रह्मरूप लक्ष्य में अप्रमत्त सन्‍्धान करना चाहिए। अन्यत्र कहा 
गया है कि आत्मा को प्रणवरूप ध्यान करना चाहिए और इस प्रकार उसके ज्ञान से 
हृदय-ग्रथि छिन्न हो जाती है एवं कर्म क्षीण हो जाते है। आत्मा अन्तस्थित ज्योति 
है जिसका दक्षन सत्त्व-शुद्धि होने पर ज्ञान के प्रसाद से एवं निष्कुल ध्यान से होता है! 
श्वेताश्वतर (१. ३, २. ८-१५) में घ्यान योग का अधिक विस्तृत वर्णन है। यहाँ कहा 
गया है कि ध्यानयोग के अनुगत होकर अपने गुणों से निगूढ देवात्म-शक्ति का बह्मवा- 
दियो ने दशेन किया। क्षर और अक्षर के नियन्ता एकमात्र देव के अभिध्यान से, योग 
से, तादात्य से माया-निवृत्ति होती है। अपने शरीर को अरणि समझकर एवं प्रणव 
को उत्तरारणि समझकर ध्यान के निर्मथन के अभ्यास के द्वारा निगूढ़वत्‌ देव का दर्शन 
करे। इसी उपनिषद्‌ में अन्यत्र कहा गया है कि शरीर को सम एवं त्रिधा उन्नत स्थापित 
करके एव हृदय, मन तथा इन्द्रियो का निरोध करके, प्राणायाम के अभ्यास से आत्म- 
तत्त्व को जानना चाहिए। योग मे प्रकद होनैवाली ज्योति:अ्वृत्ति का उल्लेख यहाँ 
किया गया है। यह भी कहा गया है कि पचतत्त्वात्मक योगगुणा के प्रवृत्त होने पर एवं 
योगाग्निमय शरीर के प्राप्त होने पर न रोग होता है, न जरा, न मृत्यु । 

इन उद्धरणो से स्पष्ट है कि कुछ उपनिषदों में ध्यान एवं योग का पर्याप्त परिचय 
उपलब्ध है। बाह्य विषयो से मन को हटाकर ज्योतिमंय प्रत्यगात्मतत्व का ध्यान ही 
उपनिषदो मे अभिप्रेत ध्यान है । अक्सर प्रणव को सहायक प्रतीक के रूप में लिया 
गया है एवं हृदयप्रदेश में प्राण और मन की निए्चल धारणा का उपदेश किया गया है। 
सद्धर्म मे उपदिष्ट ध्यान को जात्मध्यान नहीं कहा जा सकता और न प्रणव का उसमें 
कोई स्थान है। वस्तुतः किसी भी प्रकार के मन्त्र का इस ध्यान की प्रक्रिया में उपदेश 
नहीं प्राप्त होता । प्राण-सम्बन्धी साधन का स्मृति-साधन के अन्तर्गत उपदेश होते हुए 
भी मन्त्र के साथ उसका साक्षात्‌ सम्बन्ध स्थापित नहीं किया गया है । 


२८५-बहो, २.६.१०-११॥ 


बौद्ध घर्म का प्राएस्चिक रूप ओर मल तस्व १२७ 


तथागत ने सब प्रकार के ध्यानों की प्रशंसा नहीं की थी। विशेषतः नीवरणयुकत 
चित्त को उन्होंने ध्यान का अतधिकारी बताया है। प्रायः ध्यान-चतुष्टय को सराहा 
गया है'। ध्यान समाधि का पूर्वपंग है। समाधि को शमथ-निमित्त, अव्यग्र-निमित्त 
कहा गया है। सब धर्मों में समाधि प्रमुख है। बुद्धघोष ने समाधि को कुशलचित्त की 
एकाग्रता कहा है*”। इस प्रसंग में प्रणिधान शब्द भी विचारणीय है। एक परवर्ती 
ड्राह्मण व्याख्याकार/“ ने कहा है कि ध्यान दो प्रकार का है-भावना एवं प्रणिधान। 
इनमे पहला सिद्ध अथवा कल्पित विषय को अधिकृत करके प्रवत्त होता है, वस्तुतत्त्व की 
आवश्यक रूप से अपेक्षा नहीं करता। प्रणिघान में वास्तविक विषय की अपेक्षा रहती 
है। इस प्रकार का भेद निकायों में प्राप्त नही होता, किन्तु प्रणिधान एवं भावना दोनों 
ही शब्दों का प्रयोग मिलता है। समाधि की भावना अनेक प्रयोजनों के लिए की जा 
सकती है : दृष्टधर्म सुख-विहार के लिए, ज्ञान-दर्शन--अ्रतिलाभ के लिए, स्मृति-संप्र- 
जन्य के.लिए, एवं आस्रवक्षय के लिए | अन्य सम्प्रदायों मे इनके अतिरिक्त ध्यान का 
देच-लोक प्राप्ति के लिए अथवा सिद्धियों के लिए भी उपयोग विदित था। ऊपर कहा जा 
चुका है कि उपनिषदो में प्रत्यग्नान ही ध्यान का मुख्य प्रयोजन था। तथागत ने स्वयं 
ध्यान के द्वारा तीन विद्याओं एवं सम्बोधि का लाभ किया। यह स्पष्ट है कि ध्यान 
लौकिक अथवा लोकोत्तर विषयों और प्रयोजनों से प्रवृत्त हो सकता है। तीन भूमियों 
में कुशल चित्त की एकाग्रता लौकिक समाधि है। आर्य-मार्ग से संप्रयुक्त एकाग्रता 
लोकोत्तर समाधि है। प्रज्ञा के भावित होने से लोकोत्तर समाधि भावित होती है। 
तथागत ने जिस ध्यान का उपदेश किया वह लोकोत्तर समाधि का ही द्वार था । इस 
ध्यान का प्रयोजन नित्य शान्ति का राभ एवं इसका प्रारम्भ अनित्यादि लक्षणों के 
विचार तथा भावना में है। 

चित्त का स्वभाव विशुद्ध एवं भाल्वर है, किन्तु वह आगन्तुक मल से आवृत है। 
इन आगन्तुक मलो को उपक्लेश एवं नीवरण कहा गया है। उपक्लेशों एवं नीवरणो 
के हटाने से चित्त मृदु, कर्मण्य और प्रभास्वर हो उठता है और आज्ञवक्षय के योग्य हो 
जाता है। ध्यान की क्रिया एक प्रकार से चित्त का परिष्कार अथवा परिशोधन है। 


१८६-अ० ऑरिजिन्स आँव दुद्धिज्म, पु० ५३३ प्र० । 
१८७-विसुद्धिमस्गों, पु० ५७ । 
१८८-शान्तिप्द, १९५.१५ पर नोलकष्ठ । 


श्श्ट बौद्ध घर्स के विकास का इतिहास * 


इस प्रसंग मे स्वर्ण के विशोधन का उदाहरण दिया गया है। आश्रव चित्त के आन्तरा- 
लिक-दोष हैं जो कि अविद्या के साथ निवृत्त होते है । 

ध्यान की चार अवस्थाओ का सुव्यवस्थित और रीतिबद्ध वर्णन अनेक स्थलों पर 
मिलता है/। पहले ध्यात मे काम एव अकुशल धर्मो से विविक्त होकर चित्त वितर्क, 
विचार, एवं विवेकजन्य प्रीति-सुख से युक्त अनुभव में निमग्न रहता है। बुद्धघोष 
ने वितक को विचार का प्रारम्भ एवं विचार को वितर्क का अनुप्रबन्ध बताया है। 
प्रीति के उन्होंने पॉँच प्रकार निर्दिष्ट किये है । दूसरे ध्यान में वितर्क और विचार 
उपशान्त हो जाते हैं। चित्त अपने अन्दर ही सम्प्रसाद एवं एकाग्रता के साथ समाधि- 
जन्य प्रीति-सुख का अनुभव करता है। यह निभालनीय है कि पहले ध्यान में सुख 
विवेकजन्य है, दूसरे ध्यान में समाधिजन्य । तीसरे ध्यान में प्रीति भी छूट जाती है, एवं 
स्मृति और सप्रजन्य से युक्त दरीर से सुख का प्रतिसम्वेदन होता है। तीसरे ध्यान में 
पहुँच कर ध्यायी उपेक्षक, स्मृतिमान्‌ एव सुख-विहारी कहा जाता है। चौथे ध्यान में 
मृख भी छूट जाता है। इस प्रकार सुख और दु ख, सौमनस्य एव दौर्मनस्य के अस्त हो 
जाने से सुख-दु खरववजित उपेक्षामयी स्मृति-परिशुद्धि का चतुर्थ ध्यान में छाभ होता 
है। इस स्थिति मे साधक परिशुद्ध, परयवदात, अनंगण, विगतोपक्लेद, मृदुभृत, कर्मण्य, 
आनेस्ज्यआप्त हो जाता है। चतुर्थ ध्यान में चित्त के आनेठज्य अथवा निश्चलूता का 
वहर वर्णन है। 

इन चार ध्यानों का श्ान्तिपर्व (अध्याय १९५) में भी उल्लेख मिलता है । 
बहा यह कहा गया है कि इस चतुरविध ध्यानयोग से योगी निर्वाण प्राप्त करता है। 
योगसूत्रो (१ १७) में भी सम्प्रज्ञात-समाधि का एक सदृश चतुर्घा विभाजन देखा जाता है 
जो कि स्पष्टतर है। इससे प्रतीत होता है कि वितर्क और विचार की व्याख्या कृदाचित्‌ 
वृद्धधोष ने ठीक नही की है और प्रीति-सुख करण-गत सात्त्विक सुख है। ऐसे ही 
परवर्ती जैन ग्रन्थों में भी ध्यान के भेद वणित हैँ । अभिषर्म के ग्रन्थों में चार ध्यानों को 
पात्र ध्यान कर दिया गया है। 


यह स्पष्ट है कि ध्यान कल्पना-प्रवण स्वप्निल अवस्था नहीं है, अपितु ध्यान में 
चित्त सर्वथा निस्तन्द्व एव जागरूक रहता है। दूसरी ओर ध्यान विचार अथवा चिन्तन 
भी नही है। वस्तुत. चिन्तन एवं सवेदन का निरोध ध्यान का मर्म है। ध्यान में चित्त 
निश्चल एव उज्ज्वल हो उठता है। जैसे विश द्ध दर्पण मे अथवा स्थिर एवं विमल जल में 


१८९-विशद्‌ और प्रामाणिक विवरण के लिए द्र०--विसुद्धिमग्यो, पृ० ९५ प्र० । 


बौद्ध पर्स का प्रारम्भिक रूप और सूख तत्व श्श्र्‌ 


थदार्थ यथाभत प्रतिबिम्बित होते हैं, ऐसे ही ध्याद के द्वारा समाहित चित्त में परमार्थ 
का बोध स्वत: उत्पन्न होता है। समाहित चित्त में धम प्रादुर्भूत होता है” । स्थिर 
शुद्ध चित्त मे ज्ञान का उदय अनेक प्राचीन दर्शनों में विशेषत: योगदर्शन में अभ्युपेत है। 

अनेक स्थलों में ध्यान-चतुष्टय को रूपलोक में ही सीमित माना गया है। उनके 
पहले कामलोक मानव चेतना की औसत अवस्था है एवं उनके अनन्तर अरूपलोक- 
विषयक अनेक अरूप-ध्यान। इस क्रम में ध्यान-चतुष्टय निर्वाण का मार्ग नहीं रह 
जाता, वयोंकि निर्वाण रूप और अरूप दोनों के परे है । ऐसा प्रतीत होता है कि पहले 
ध्यान-चतुष्टय सम्बोधि का उपयोगी समझा जाता था, किन्तु पीछे उसकी एक भिन्न 
व्याख्या भी प्रस्तुत हुई। कुछ स्थलो में निर्वाण और निरोध-समापत्ति को प्राय: एक 
समझा गया है। इस दृष्टि के अनुसार संज्ञा-वेदितनिरोध की अवस्था ही ध्यानका चरम 
विकास समझा जाना चाहिए। निरोघ-समापत्ति योगदर्शन की असम्प्रज्ञात-समाधि 
के समान प्रतीत होती है। ध्यान और समाधि के रूप एवं अरूप धातु से संबद्ध होने के 
कारण यह मत भी विकसित हुआ कि शमथ भावना का प्रयोग केवल आन्‌ पूर्वी मे संस्कार 
निरोध ही है। विपष्यना अथवा ज्ञान-मार्ग सम्बोधि एवं निर्वाण के लिए आवश्यक है। 

आध्यात्मिक प्रगति--आध्यात्मिक साधना के मार्ग में प्रगति की विभिन्न अवस्थाओं 
के लिए आख्याभेद प्राचीनतम संदर्भो में स्पष्टत: उपलब्ध नही होता । प्रारम्भ में कदा- 
चित्‌ पृथग्जन, आये एवं अहृत्‌ की ही चर्चा थी । त्रिपिटक मे अनागामी शब्द के अपारि- 
भाषिक प्रयोग की उपलब्धि इसे प्रमाणित करती है कि मार्ग-चतुष्टय का सिद्धान्त 
सर्वथा प्राचीन नही है। श्रामण्यफलू-सूत्र में भी मार्गों एवं मार्गफलों के चतुष्टय की 
चर्चा प्राप्त नही होती । किन्तु पृथग्जन एवं आये का भेद अत्यन्त प्राचीन प्रतीत होता 
है। मज्मिमनिकाय मे पृथग्जन उस पुरुष को कहा गया है जोकि अहंकार तथा ममकार 
के मोह मे फंसा हो । इस मोह के कारण वह अनात्म पदार्थों मे आत्मग्राही रहता है एवं 
कस, भव और जविद्या के आख़बों से प्रेरित होकर कर्म करता है । 


१९०-तु ०--“यदाहवे पातुभवन्तिषम्मा आतापिनों झायतों ब्राह्मणस्प /--दे०--- 
ऊपर । 

१९१-पुग्गल-पअऊजत्ति में तीन संयोजनों को पृथग्जन का रूक्षण माना है । तीन 
संयोजन हें--सत्कायदृष्टि, विजिकित्सो एवं झीलश्नत-परामदों । अन्यत्र 
संयोजन दस गिनाये गये है । इनके अन्तगंत तीन संयोजनों के अतिरिक्त सात 
प्रायः ये माने जाते हे--कामच्छन्द, व्यापाद, रूपराग, अरूपराग, मान, 
ओद्धत्य एवं अविद्या । 
९ 


१३० बोड़ बम के बिकास का इतिहास 


अंगुत्तर-निकाय एवं पुस्गल-पठ्ञत्ति में पृथग्जन के अनन्तर गोत्रभू की अवस्था भी 
कही गयी है। इन ग्रन्थों में गोत्रभू को आय॑ नहीं माना है। कुछ अन्य परवर्तो ग्रन्थों मे, 
जैसे कि पटिसमिदासरण और अभिधम्मत्थसगह से, गोतश्रभू को आये माना गया है। 
बुद्धघोष ने भी मार्ग-ज्ञान के बाद ही गोत्रभू-शान माना है । 

आर्यत्व अथवा स्रोलआपत्ति का अर्थ है कि पुरष निवृत्ति की ऐसी आध्यात्मिक 
धारा म॑ पहुँच गवा है जो उसे अनिवायय रूप मे सम्बोधि तक ले जायेगी। इसीलिए 
स्रोतआपन्न को अविनिपात-धर्म, नियत-सम्बोधिपरायण कहा गया है। 

जैसे पृथग्जन ससार की बाढ़ मे मृत्यु से मृत्यु की ओर बहते रहते है, ऐसे ही उनके 
विपरीत आर्य-गण विद्या के द्वारा विमुक्ति की ओर नियत प्रवाहित होते हैं। ल्लोत- 
आपन्न के लिए सात से अधिक जन्म शेष नही रहते ।'' जब केवल एक ही जन्म शेष रहता 


१९२-आययंत्व की प्राप्ति लोतआपत्ति से होतो है, किन्तु ग्रोत्रभमू और स्रोतआपक्च 
के मध्य में श्रद्धानुसारों एवं धर्मानुसारों पुरुष माने जाते हे। पुग्गलप>आत्ति 
के अनुसार जिनमें श्रद्धेन्द्रिय का प्राधान्य है वे श्रद्धानुसारी हे एवं जिनमें प्रस्े- 
निहिय का प्राधान्य है वे धर्मानुसारों हे। ्नोतआर्पत्ति होने पर श्रद्धानुसारी 
श्रद्धाविमक्त कहलाता है एवं धर्मानुसारी दृष्टिप्राप्त । इनमे से पहले के 
कुछ आखवों का क्षय होता है, दूसरे के अधिक । 
निर्वषाण की ओर जानें के लिए दो ध्रियाँ हे--श्रद्धा और प्रज्ञा, तथा 
दो अभिनिवेद्र हे--शमथ और दिपदयना, एवं दो शोर्ष हें--उभतोभाग- 
विमुक्‍त और प्रज्ञा-विभुक्त । इनमे प्रशाधुर और शभथाभिनिवेद्य के अनु- 
यायो ख्नोतआपत्ति के मार्ग सें धर्मानुसारो कहलाते हे, अगली छः अवस्थाओं 
में काय-साक्षी, एवं अहुत्व में उभतोभाग-विमुक्त। प्रज्ञाधुर एवं विपक्यना- 
भिनिवेज्ञ के अनुयायी स्रोतआपत्ति-मार्ग में धर्मानुसारी कहलाते हे, अगली छः 
अवस्थाओं से दृष्टि-प्राप्त एवं अहूत्वथ को अबस्था में प्रज्माविमुक्त । श्रद्धाघुर 
ओर शसथाभिनिवेश के अनयायो स्रोतआपत्ति-मार्ग से श्रद्धानुसारी कहलाते 
है, अगले छः में श्रद्धा-विमुक्त एवं अहंत्व मे उभतोभाग विमुक्त । श्रद्धाधुर 
और विपश्यनाभिनिवेश के पथिक ख्रोतआपत्तिसार्ग से श्रद्धानुसारी, अगलो 
8: अवस्थाओं में श्रद्धाविमकत एवं अहुंत्व से प्रशा-विम॒ुकत कहलाते हे । 
१९३-बौद्ध धर्म और संघ में दृढ़ श्रद्धा, अवेत्यप्रसाद, एवं शीलवत्व ख्रोतआपत्ति 
के अंग है । ख्रोतआपत्ति के अंगों से युक्त होने पर हिंसा, अदत्तादान, काम 


बौद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मुख तत्व १३१ 


है तब बह सहृदागामी कहलाता है। ख्रोतआपन्न एवं सहूदागामी शीरू की परिपूर्त 
करते हूं । जब इस लोक में पुनरागमन शेष नहीं रहता तब वह अनागामी की अवस्था 
कहलाती है। अनागामी समाधि की परिपूर्ति करता है। प्रज्ञा के द्वारा सर्वभधा आख्रव- 
क्षय होने पर अहत्व की प्राप्ति होती है। प्रारम्भ में अहँत्‌ और बुद्ध का भेद स्पष्ट नहीं 
था, पर पीछे न केबल यह भेद विशद हुआ अपितु कुछ सम्प्रदायों में अहंत का पर्याप्त 
अपकर्ष घोषित किया गया । 

इस प्रकार यह स्पष्ट है कि मुक्ति मार्ग में प्रवेश और प्रयति की अवस्थाओं का 
विवेचन क्रमश. सूक्ष्म और विस्तृत हुआ। पृथग्जन और आरय॑ का भेद प्राचीनतम था। 
पीछे इन दो के अन्तराल में गोत्रभू' की स्थिति कल्पित की गयी तथा आयंत्व के विकास 
में श्लीतआपत्ति से अ्हत्व तक चार मागे एवं उनके अनुरूप चार फल माने गये। उनमें 
भावना एव विपश्यना के तारतम्य से अवान्तरभेद भी स्वीकार किये गये। महायान में 
आध्यात्मिक विकास की अवस्थाओ का और भी सूक्ष्म और विस्तृत चिन्तन हुआ । 


मिश्याचार, मृषावाद एवं मद्यपान से मुक्ति होती है। ख्रोतआपत्ति के अंगों 
की प्राप्ति के पद्चात्‌ प्रोति, प्रामोद्य, प्रअ्न्धि और समाधि की वृद्धि होनी 
चाहिए तथा छः विद्याभागीय षर्मों की भावता करनो चाहिए । ये छः धर्म इस 
प्रकार हें--अनित्यानुपश्यना, दुःख, अनात्म, प्रहाण, विराग, एवं तिरोध । चार 
आयंसत्यों के ज्ञान से ल्लोतआपत्ति पूर्ण निष्पन्न होती है । 


अध्याय ३ 


संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास 


आयं-संघ 'अविरूष्ट समाज ---ऊपर कहा जा चुका है कि तथागत के समय में 
नाना ब्राह्मण और श्रमण परिब्राजकगण विदित थे जिनमें अनेक अध्यात्मगवेषी कुल- 
पुत्र घरबार से प्रश्नजित होकर किसी शास्त्र अथवा आचार्य के अनुशासन में ब्रह्मचर्य- 
वास करते थे। परिब्राजकों के ये नेता 'सधी, गणी, गणाचार्य' कहे गये है और इनमें 
से कुछ के नाम तथा मत का उल्लेख प्राप्त होता है। इन गणो के आकार की पृष्कलता 
इससे प्रकट है कि राजगृह के संजय परिव्राजक के २५० चेले बलाये गये है और गया में 
जटिलो की सख्या १००० कही गयी है। परित्राजको में कुछ व्यापक नियम और 
प्रथाएँ समान थी। विश्द्धि के प्रयास में सभी समार-त्याग पूर्वक ब्रह्मचय और अपरिग्रह 
का पालन करते थे और प्राय. सभी के संगठन में उपोसथ, वर्षावास आदि की प्रथाएँ 
विदित थी । किन्तु उनमें आहार-विहार, वेश-भूषा आदि के नियमन का विस्तर अलग- 
अलग गणों में अलग-अलग था। इनमे केवल आजीवकों एवं नि्ग्रन्थो के गणों में 
प्रचछित नियमों का कुछ विवरण मिलता है और पहले प्रस्तुत किया जा चुका है। 
वैदिक धर्म के अन्तर्गत बह्मचर्य, वानप्रस्थ एवं सन्‍्यास की जीवन-विधा भी अनुशासन- 
नियत थी। धर्म सूत्रों मे ऐसे नियमो का संग्रह है, किन्तु उपलब्ध धर्मसूत्र तथागत 
से पूरवंकालीन नही कहे जा सकते ! इनके पहले वैखानस-शास्त्र एव भिक्षु-सुत्र अवश्य 
रचे गये थे, किन्तु उनका अब ठीक पता नही चलता । यह स्पष्ट है कि भगवान्‌ बुद्ध के 
समय में यह धारणा अविदित न थी कि ससार छोड़ने पर भी परिव्राजको को एक संग- 
ठित समाज का अग बन कर अपनी चर्या सम्पादित करनी चाहिए। वस्तुतः इन परिब्रा- 
जको की स्थिति 'विधिदिपा-सन्‍्यास' के समान थी और उसमें ब्रह्मचय और सन्यास, 
दोनो के ही लक्षण दष्टिगोचर होते हूँ । ब्रह्मचयं शिष्यत्वपूरवक और सयम-प्रधान है, 
सनन्‍न्यास अपरिग्रहात्मक । सन्न्‍्यास अथवा प्रक्नज्या में कुटुम्ब और सम्पत्ति के सुप्रकट 
ममत्वमूलक सम्बन्ध का विच्छेद हो जाता है और प्रग्नजित क्लिष्ट सामाजिकता 
के दायरे से वाहर हो जाता है। सन्लयास समस्त उपाधि-त्याग का और अतएव 


संघ का प्रारम्भिक रूप और जिफास श्३३ 


नैष्कम्य का द्योतक है। ब्रह्मचयं में गुरु-शिष्य के विद्यामूलक विशुद्ध आव्यात्मिक 
सम्बन्ध का जन्म होता है और एक संयम तथा साधन की अवस्था का। परिब्राजक 
अविद्याश्रित अशुद्ध समाज से निकल कर विद्या के विशुद्ध समाज मे प्रवेश करता है। 
इस अक्लिष्ट सामाजिकता का विकास एवं उसका तात्त्विक बोध सर्वाधिक मात्रा में 
तथागत के द्वारा स्थापित भिक्षु-संघ मे निष्पन्न हुआ । 

उत्पत्ति और बद्धि--विनय के महावग्ग से ज्ञात होता है कि सारनाथ में तथायत 
की धर्मदेशना सुनकर सबसे पहले कौण्डिन्य नाम के पंचवर्गीय भिक्षु ने विमल 'घरमम- 
चक्षु' प्राप्त कर उनके निकट प्रब्नज्या ली। कौण्डिन्य का नाम आज्ञात' कौण्डिन्य पड़ा। 
इसके अनन्तर वप्र (वप्प), भद्विक (भहिय), महानाम और अश्वजित्‌ नाम के अन्य 
पंचवर्गाय भिक्षुओ ने भी 'धर्मचक्षु' और प्रव्रज्या का लाभ किया तथा इस प्रकार आर्य- 
भिल्लु संघ की नीव पड़ी । वाराणसेय श्रेष्ठिपुत्र यश और उसके मित्र विमल, सुबाहु, 
पूर्णजित्‌ और गवाम्पति तथा अन्य पचास मित्रो के प्रवज्या-ग्रहण करने पर सघ में 
तथागत के अतिरिक्त साठ भिक्षु हो गये जो कि सब अहंत्‌ थे। इनको भगवान्‌ बुद्ध ने 
नाना दिशाओं में जाकर प्रव्रज्या और उपसम्पदा देने की अनुमति प्रदान की । यह 
स्मरणीय है कि धर्म-प्रचार की ओर जितनी प्रवणता आये संघ मे रही उतनी किसी अन्य 
भारत के धर्म-शासन में नहीं। वाराणसी से गया जाते हुए तथागत ने तीस भद्रवर्गीय 
मित्रो को शासन में प्रतिष्ठित किया और गया में १००० जटिलों को सघ में आक्ृष्ट 
किया । राजमृह में मगधराज बिम्बिसार ने उनकी शरण छी और वेणुबन उद्यान 
भिक्षु संघ को दिया । यह स्मरणीय है कि पहला उपासक यश्ञ का पिता वाराणसेय' 
श्रेष्ठी था। राजगृह में ही सञ्जय परित्राजक के २५० शिष्यो ने संघ में प्रवेश किया और 
इनमें कोलित और उपतिष्य भी थे जो कि मौद्गल्यायन और शारिपूत्र नाम से प्रसिद्ध 
हुए। इस विवरण से €पष्ट है कि संघ की बहुत शी क्र ही आइचर्यजनक वृद्धि और प्रचार 
हुआ। जहाँ एक और विभिन्न वर्णों और वर्गों से अनेक कुलपुत्रों ने प्रब्नज्या-ग्रह्ण कर 
संघ में प्रवेश किया, दूसरी ओर प्रभावशाली और समुद्ध राजकुलों और श्रेप्ठियों की 
सहायता ने संघ की सम्पत्ति को बढाया । अपने परिनिर्वाण तक बुद्ध भगवान्‌ ने ४४ 
वर्ष उत्तर प्रदेश और बिहार मे धर्म का उपदेश किया और सहस्रो भिक्षु और भिक्षुणी, 
उपासक और उपासिका उनके शिष्य बने तथा शाक्यपुत्रीय कहलाये । 

शास्ता और गुरुबाद--तथागत के समय के अन्य परिव्राजक-गणो में संचालक गुरु 
अथवा शास्ता जपने अनन्तर गण के नेतृत्व के लिए किसी उत्तराधिकारी का निमुक्त 
कर देते थे । इस प्रकार एक तरह का गुरुवाद अथवा महन्ताई उस समय के साधुओं 


श्४ बोझ बम के विकास का इतिहास 


की जमात में सुविदित थी, किन्तु बुद्ध भगवान्‌ ने अपना उत्तराधिकारी किसी व्यक्ति- 
विशेष को न बनाकर धर्मानुशासन को ही भिक्षुओ के दिग्दर्शक के रूप में छोड़ा । 
परिनिर्वाण के पहले बेलुवग्राम में वर्षावास करते हुए तथागत बहुत बीमार पडे थे। 
उस समय उन्होंने आनन्द से कहा 'भिक्षुसंघ मुझसे क्या चाहता है ? मैंने धर्म का 
निदशेष उपदेश कर दिया है, कुछ अपने पास छिपाकर नहीं रखा है। में यह नही 
सोचता कि मै भिक्षु सघ का नेतृत्व करूं, भिक्ष्‌ संघ मेरे पीछे-पीछे चले । ** “इसलिए 
तुम लोग आत्मदीप बनकर रहो, आत्मशरण, अनन्यशरण, धमंदीप, धर्मेशरण, अनन्य- 
शरण ** ।' परिनिर्वाण के परचात्‌ राजगृह मे गोपक मौद्गल्यायन के स्थान पर 
मगध महामात्र वर्षकार ने आनन्द से पूछा कि गास्‍्ता के बाद सब्र का प्रतिशरण कौन 
है। आनन्द ने इसके उत्तर में धर्म को ही प्रतिशरण बताया । यह स्पष्ट है कि प्रच- 
छित प्रथा के विरुद्ध शाक्यमुनि ने अपने शिष्यो का सगठन शास्तृमूलक न कर गासन- 
मूलक किया था। 


उपनिषदो में आचार्य अथवा गुरु का अध्यात्मविद्या की अधिगति के लिए विशेष 
महत्त्व प्रतिपादित किया गया है और गुरु के वचन सुनने को ही ज्ञान का प्रधान द्वार 
भाना गया है। वस्तुतः: इस मत में शब्द अथवा श्रुति ही गुरुस्थानीय है और वेद की 
अपौरुषेयता ही वेदान्त-सम्मत सिद्धान्त है । श्रुति के द्वारा प्रवृत्तिधर्म में करमं-विधान 
होने पर भी ज्ञान को कर्मसाध्य नही माना गया है। परम्परया कर्म का उपयोग होते 
हुए भी नित्यसिद्ध ज्ञान के जनावरण के लिए श्रवण ही साक्षात्‌ मार्ग है। इस प्रकार 
बैदिक गुरु-शिष्य परम्परा श्रुति और तत्प्रकाइ्य ज्ञान के संक्रमण की परम्परा है। उप- 
निषदा में गुर के निकट उपनयन, ब्रह्मचर्यवास, कर्म, धन आदि से गुरु की सेवा, परिप्रशन, 
उपदेश एवं गुरु (अथवा ईइवर) की कृपा का विवरण प्राप्त होता है। इस उपनयन- 
रूप दीक्षा में प्रचलित उपचार के अतिरिक्त और किसी आध्यात्मिक रहस्य की सत्ता 


१-विनय-साहित्य पर अर्थाचीन प्रन्थों में फ्राउवाल्वर, अलियस्ट विनय एन्ड दि 
बिगिनिर्स ऑयू बृधिस्ट सिटरेखर विशेष रूप से द्ष्टव्य है। जेसयिक अजु- 
शासन पर आधुनिक ग्रस्थ-हाड़ों, ईस्टर्न मोनेशिज्म; सुकुमार दस, अर्खो 
बुघिस्ट मोनेशिज्म, फाइब हन्डेड ईयर्स आँव बुद्धिज्म; नसिमाक्ष दत्त, अलों 
सोनेस्टिक बुद्धिज्म जि० १; ई० आर० ई० यवा्नसंग । 

२-दीघ ०, सुत्तन्त १६+ 

३-सज्कयिस ०, गोपकसोग्मलान सु० । 


हल 


सकल पक 
संघ का प्रारश्यिक कन क्रीशकिकाओ श्द्प्‌ 


क्षस्पष्ट है ' परा विद्या के निमित्त गुरु-शिप्य सम्बन्ध ओर श्रह्वचर्ककश अपरा विया के 
निमित्त प्रथम आश्रम के सदुश हो कल्पित किक गया है। ऐसी ही कल्पना तथागत- 
कालीन परिवब्राजकगणों में भी उपलब्ध होती है, बद्यपि उनमें खससार से मुक्ति बहुधा 
कम अथवा क्रिया के द्वारा मानी गयी है। ऐसी स्थिति में गुरु क्रिबा-कौशल का उप- 
देशक बन जाता है। भागवत धर्म अथवा ईसाई धर्म-जैसे प्रपत्ति मार्गों में अवतार के 
रूप मे ईश्वर ही वास्तविक गुरु है और उसकी कृपा ही अध्यात्म-सार्ग का एक मात्र 
सम्बल है। प्रकारान्तर से यह कहा जा सकता है कि इन प्रस्थानों में गुरु के उपदेश 
से अधिक गुरु का महत्त्व है क्योंकि वस्तुत: गुरु स्वयं ही मार्ग है। तान्त्रिक अथवा 
सिद्धों के मार्ग गुरु की कृपा अथवा शक्तिपात से ही दीक्षा सम्पन्न होती है। दीक्षा से 
आध्यात्मिक साधन की योग्यता प्राप्त होती है। योग-मार्ग में साधक के वैयक्तिक 
स्वभाव और पूव॑ संस्कारों के अनुकूल क्रिया के उपदेश के लिए एवं कर्मं-जन्य अन्तरायों 
से बचाने के लिए सिद्ध गुरु की अपेक्षा है। यह स्पष्ट है कि प्रत्येक आध्यात्मिक मार्ग 
मे गुरु का स्थान अनिवायं है, किन्तु कार्य-मेंद से उसके महत्त्व में भेद है। 

युद्ध-शासन मे गुरु का रूप है कल्याणमित्र का ओर काय॑ है मार्ग-प्रदशेन । शाक्य 
मुनि के शिष्यों को अपने बल पर चलना और निर्भर रहना थाँ। इसीलिए उन्हें 
आत्मदीप अथवा आत्मशरण होने का उपदेश किया गया। इस यात्रा में धर्म ही उनका 
सहायक और नियामक है। संसार की घटनाएं जिस कार्यकारण भाष से नियत हूँ उसका 
एक पक्ष विद्या के द्वारा विमुक्ति की ओर ले जाता है। ठीक दिशा में पय रखने से वस्तु- 
तत्त्व का अनुरोध ही आध्यात्मिक लक्ष्य की ओर बढ़ाता है। इसीलिए धर्म को यान 
अथवा मार्ग कहा गया है। धर्म ही बुद्ध की वास्तविक काय है। धर्म को देखना बुद्ध को 
देखना है । उनके शिष्य को भगवतो पुत्तो ओरसो धम्मजो' धम्मनिम्मितो धम्सदायादो' 
कहा गया है। यह स्पष्ट है कि बुद्ध अपने अनुमायियों का ध्यान अपने पार्थिव व्यक्तित्व 
से परे अपनी शिक्षा में सूचित अमृत पद और उस तक ले जाने वाले आध्यात्मिक नियमों 
और स्वभावगत प्रेरणा की ओर दिलाना चाहते थे और सच्चे शिक्षक की भाँति 
उनका अभीष्ट था कि उनके शिष्य अपने पैरों पर खड़े हों। इसीलिए उन्होंने संघ के 
संयोजक सूत्र को एक गुरु-परम्परा का रूप न देकर घर्म-विनण का रूप दिया। तिरत्त 
में झ्रण लेने की प्रथा होते हुए भी इस प्रथा से अन्य सम्प्रदायों में विदित शरणागति 
के मार्म का अनुमान न करना चाहिए । अपने उपदेशों में भी मनवान्‌ बुद्ध ते शब्द को 


डं-ह॥०---मक्किसम० (रो०), जि० ३, पु० ४-६। 


१३६ बोड धर्स के विकास का इतिहास 


कम महत्व दिया, अर्थ को अधिक । उतकी वाणी को वेदवत्‌ समझने एवं स्मरण करने 
की अभिलाषा उतके कुछ शिष्यों ने प्रकट की थी, पर उन्होंने उसका भ्रत्याध्यात किया 
और कहा कि सबको अपनी-अपनी बोली में उनकी शिक्षा का स्मरण करना चाहिए" । 
वैदिक परम्परा के प्रतिकूल उन्होंने शब्द के स्थान पर अथथे को ही प्रतिशरण बताया और 
कहा कि यह अर्थ अन्ततोगत्वा प्रत्यात्मवेदनीय है। इस प्रकार प्राचीन सद्धर्म में शब्द- 
प्रमाण अथवा श्रुति, कृपा एवं भक्ति, तथा मन्त्र या शक्तिपातात्मक दीक्षा आदि का 
स्थान न होने से प्रचलित अर्थ में गुषवाद का भी महत्त्व न था। उसमें शास्ता के द्वारा 
आध्यात्मिक जीवन में सहायता को एक गंभीर रहस्यमय प्रभाव न मानकर धर्म-विनय 
में संगृहीत सिद्धान्त और साधन का प्रकट उपदेश ही माना जाता था। यह बात दूसरी 
है कि उस समय के सद्ध्म की यह प्रचलित धारणा, जिसका तथागत ने समर्थन किया 
प्रतीत होता है, वस्तुत भ्ान्त हो। ऐसी दशा में यह भी सम्भव है कि तथागत के द्वारा 
इस 'आन्ति' का समर्थन केवल उपायकौशलजन्य अथवा साभिप्राय हो । बौद्ध परम्परा के 
अनुसार भगवान्‌ बुद्ध के उपदेश सुनने मात्र से अनेक उच्च अधिकारियों के चित्त आखव- 
विमुक्त हो गये एवं कुछ शिष्यों की उन्होंने अपनी अलौकिक शक्ति से सहायता की । 
यह निविवाद है कि शिष्यों को स्वावलम्बन का उपदेश देते हुए एवं अपने को केवल 
भार्मप्रदर्शक बताते हुए भी भगवान्‌ बुद्ध के अलौकिक अनुभाव को कुंपा अथवा शक्ति- 
पात से अन्य नहीं समझा जा सकता और न स्वयं उन्हे परमसिद्ध सद्गुरु से अन्य माना 
जा सकता है। इस दृष्टि से यह मानना होगा कि परिनिर्वाण के बाद भी शाक्यमुनि स्वयं 
अलौकिक रूप से शास्तृपद में आसीन हैं और उनकी अथवा धर्म की शरण लेना केवल 
उपचार, श्रद्धा-प्रकाशन अथवा सिद्धान्त-स्मरण न होकर एक जीवन्त आध्यात्मिक 
शक्ति की शरण लेना है। पर यह भी स्वीकार करना होगा कि इस प्रकार के सिद्धान्त 
का प्राचीनतम बौद्ध साहित्य में असन्दिग्ध प्रतिपादन नहीं मिलता यद्यपि परवर्ती बौद्ध 
साहित्य में यह अधिकाधिक महत्त्वशाली हुआ । 

संघ ओर गण--कुछ विद्वानों का कहना है कि गण-तन्त्र के प्रशंसक होन के 
कारण शाक्यमुति ने अपने परचात्‌ संघ का नेतृत्व किसी व्यक्तिविशेष को न सौंप कर 
उसमें धमं-राज्य' एवं गण-राज्य' स्थापित किया। यह सम्भावना भी प्रकट की गयी 
है कि कदाचित्‌ विनय में उल्लिलित अनेक गणतन्त्रीय प्रक्रियाएँ एवं पारिभाषिक शब्द 
बौद्ध संघ ने तत्कालीन गण राज्यों के प्रचलित व्यवहार से लिये हों और इस प्रसंग में 


५-आ०--चुल्खवग्ग, ऊपर उद्धृत । 


संघ का प्रारस्भिक रूप और विकास १२७ 


ईसाई-संघ के विकास में रोमन साम्राज्य के प्रभाव का दृष्टान्त दिया गया'। ये सम्भाव- 
नाएँ उपपन्न होते हुए भी निश्चित नही हैं। मगध के महामात्र वर्षकार से' तथायत ते 
परिनिर्वाण से कुछ पहले राजगृह में कहा था” कि उन्होंने वज्जियों को वेशाली के 
सारन्दद चैत्य में सात अपरिहाणीय धर्मों का उपदेश दिया था। जब तक वज्जी इन 
धर्मों का पालन करेंगे उनकी वृद्धि ही होगी, परिहाणि नहीं। वर्षकार ने भी इसका 
अनुमोदन किया और कहा कि ऐसी स्थिति में 'उपलायन' और 'मिथोमेद' को छोड़ कर 
राजा अजातशत्रु वज्जियों पर विजय प्राप्त न कर सकेंगे । यहाँ उपदिष्ट वे सात अपरि- 
हाणीय धर्म इस प्रकार हैं--अक्सर सम्मिलित होना, और समग्र सम्मिलित होकर 
गण-कार्य को निबाहना, यथाप्रज्ञप्त पुराने वज्जि-धमं को बरतना, बड़े-बूढ़ों का सम्मान 
और अनुसरण करना, कुल-स्द्रियों और कुलकुमारियों का अनपहरण, चैत्यों की पूजा 
और ययथापूर्व बलिहरण एवं अहंतों की रक्षावरणगुप्ति का सुसविधान। इन प्रथाओ में 
एक एक परम्परावादी गणतन्त्रीय (कन्सर्वेटिव डेमोक्रेटिक ) आदर्श झलकता है जिससे 
बर्क (छप7:८) का चित्त प्रसन्न हो जाता। दीघनिकाय के अग्गञ्ज सुत्तन्त में राज्य 
की उत्पत्ति पर प्रकाश डाला गया है, यद्यपि यह सन्दर्भ दीघनिकाय के प्राचीनतम स्तर 
का नही कहा जा सकता। इसके अनुसार राजकीय अनुशासन अथवा दण्ड की आवश्य- 
कता आदर्श-च्युत समाज मे ही होती है। अर्थ ओर काम ही समाज की इस च्युति 
के कारण हैं। परिग्रह और लिप्सा से विवाद और कलह जन्म लेते हैं और इनके निवारण 
और नियमन के लिए राज्य की आवश्यकता होती है। इस दृष्टि से राज्य की सत्ता 
मनुप्य के स्वभाव पर आश्रित न होकर उसके दोषों पर आश्रित है। पहले राजा को 
महासम्मत' कहा गया है क्योंकि वह सारी प्रजा से चुना गया था। यहाँ पर भी राज्य 
का जनतान्त्रिक आदर्श स्वीकार किया गया है। 

तथागत के लिए भिक्षुसंघ का संगठन गण-राज्यों के संविधान से सर्वथा असम्बद्ध 
न था, यह इससे स्पष्ट है कि महापरिनिर्वाण सूत्र में वज्जियों के सात अपरिहेय धर्मों 
का उल्लेख कर वे भिक्षु सघ को वैसे ही सात अपरिहेय धर्मो का उपदेश करते पाये जाते 
- हैं जिनसे सघ की निरन्तर वृद्धि हो और हानि की सम्भावना न रहे। पहले चार धर्म 
सर्वथा अनुरूप हैं--संघ की सचन्निपात-बहुलता, समग्रता, यथाप्रन्नप्त शिक्षापदों का 


६-द्र०--जायसवाल, हिन्दू पॉलिटो; मजुमदार, कॉरपोरेट काइफ इन एस्द्ोस्ट 
इण्डिया, गोकुलदास डे, डेसॉक्रेसी इन दि बुधिह्ट संघ । 
७-दोघ० सुत्त १६।॥ 


१३८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


असमुच्छेद, और स्थविर भिक्षुओं का सत्कार। शेष तीन धर्म हैं--तृष्णा के दश में न 
होना, आरण्यक शयनासन में सापेक्ष होना और प्रत्यात्म-स्मृति को उपस्थापित करता । 
वर्तमान महापरिनिर्वाण सूत्र में इन सात के अतिरिक्त अन्य अनेक अपरिहेय-धर्म-सप्तको 
की सूचियाँ दी गयी हैं, किन्तु उनकी प्राचीनता अथवा प्रसंगानुकूछता सन्दिग्ध है। 
पहले कहे हुए सात-धर्मो मे भिक्षु सघ को स्पष्ट ही गण-राज्य के अनुरूप मानता गया है, 
और इस प्रकार के संगठन की सफलता का सूत्र यह बताया गया है कि सब लोग मिल- 
जुल कर और आपस में बातचीत कर निर्णय ले, परम्परा के अनुसार चलें और बड़े- 
बूढ़ों का नेतृत्व स्वीकार करें । 

'आदालिकता' की वद्धि--इन अपरिहानिय धम्मों' में आरण्यक शयनासन को 
उल्लेख महत्त्वपूर्ण है क्योकि इससे इनकी प्राचीनता सिद्ध होती है। तथागत के जीवन- 
काल में भिक्षुओं की चर्या में एक बड़ा परिवर्तन स्पष्ट हो गया था | भिक्षु सघ में पहले 
एकान्तशीलता का प्राधास्य था, पीछे क्रमशः संवासशीलता का हुआ । अनेक प्राचीन 
स्थलों में भिल्लु के लिए खड्गविषाण (गैंडे) के समात एकाकी जीवन की प्रशसा की गयी 
है, साथ ही यह निविवाद है कि पीछे इस एकाकिता का स्थान आवासिकता ने अधिका- 
घिक छे लिया। देवदत्त ने भिल्लुओं के लिए कठोर चर्या के विधान का अनुरोध किया 
था । और उसकी बात का तिरस्कार इसका ब्योतक है कि भिक्षुओं के लिए आरण्यक 
श्र्या विरल हो खली थी। इस परिवर्तन के स्पष्ट ही अनेक कारण थे। तथागत के 
साहचयं का औत्सुक्य और सिक्षुओं की संख्या-वृद्धि उनकी एकान्त चर्या के पक्ष में न थी। 
पौषध में भिक्षुओं के लिए नियत रूप से सम्मिलित होना आवश्यक था और वर्षावास 
में उनके लिए चारिका का निषेध था। समृद्ध उपासको ने संघ की सुविधा के लिए 
बिहार बनवाये और दान दिये । अपरिहानिय धम्मो' में परिगणित मणतंत्रता का 
आग्रह था कि भिक्षु अक्सर समग्र रूप से सम्मिलित होकर संघ-कार्य सम्पन्न करें। इन 
सबका यह स्वाभाविक परिणाम था कि भिक्षुओं में एक संगठित आवासिक जीवन का 
विकास हुआ | 

भिक्षुओं की संख्या एवं उनके दिहारों की समृद्धि के साथ शिक्षुसंतर के संगठन 
भें परिवर्तन होता गया । तथाचत ने विभिन्न अनसरों पर भिक्षुओं के अनुशासन के लिए 
नाना नियमों की स्थापना की थी। उसके ये नियम-वाक्य शिक्षापद कहछाते थे और 


<-उदा० सुसनिपात, खम्मविसाथ सुस। 
९-विसय, भा० युल्लधस्ण, पु० २९८-९९ । 


संघ का प्रारम्भिक रूप जौर विकास श१्३९ 


उनका सम्रह धर्म-चिनय अथवा विनय । विनय के अर्थ अनुशासनायथ शिक्षा होते हैं । 
ग्रथ्यपि विभिन्न सम्प्रदायों में उपलब्ध प्रस्तुत विनयों में शिक्षापदों का एवं तत्सम्बन्धी 
ऐतिहा और कथाओं का सग्रह और सम्पादन प्रधानतया प्रथम बुद्ध-शताञदी का कार्य 
तथापि उनके कुछ अंश अत्यन्त प्राचीन है और उनसे बौद्ध संघ के मूल-रूप की 
कल्पना की जा सकती है । 
संघ और गण--जहाँ एक ओर अपने सगठन की जनतन्‍त्रात्मकता के कारण बौद्ध 
भिक्षुसघ समकालीन राजकीय गणो की याद दिलाता है, दूसरी ओर उसमें वर्णभेद का 
तिरस्कार भी इन गणों से उसके सम्बन्ध का समर्थन करता माना गया है। किल्तु, 
यद्यपि इन गणो में ब्राह्मणो का आपेक्षिक निरादर और क्षत्रियो का विशेष सम्मान होता 
था, यह नहीं कहा जा सकता कि इनमे वर्ण-भेद-निरपेक्ष समाज की “आदिम-जन-गत 
(प्रिमिटिव ट्राइबल ) धाती अक्षुण्ण थी अथवा नवीन सुधारवादी कल्पना का विशेष 
स्थान था। वस्तुतः भिक्ष॒संघ का मूल मुनियों की परम्परा में ही खोजना चाहिये। 
यह परम्परा अवैदिक थी और इसमे वर्ण-धर्म का प्रवेश सर्वथा दुर्वोध होता । तत्त्वतः 
भी वर्ण-मेद प्रवुत्तिमय जीवन की अपेक्षा रखता है और वर्ण-घर्म प्रवृत्ति-धर्म का अंग 
है। लीकिक एषणाओ से निवृत्ति के प्रयास में उसकी सार्थकता नही रहती । अतएव 
न केवल बौद्ध भिक्षुओं से वर्ण एव जाति के भेद की उपेक्षा थी, ब्राह्मण सन्‍्यासियों में भी 
इस प्रकार का भेद स्वीकार नहीं होता था । यह अवरय है कि.जहाँ ब्राह्मणों के अनुसार 
संन्यास की व्यवस्था सब वर्णों के लिए नही है'', बौद्धों में ऐसा कोई प्रतिबन्ध नहीं माना 
जाता था। वस्तुतः भगवान्‌ बुद्ध ने वर्ण-मेद की न केवलछ संघ के अन्दर अथवा उ समें 
प्रवेश की दृष्टि से उपेक्षा की अपितु उन्होंने वर्ण-व्यवस्था के सिद्धान्त का ही खण्डन 
किया । उन्होंने बताया कि तत्त्व-दृष्टि से चार वर्णों में जाति-भेद न दीखकर केवरू 
कर्म-भेद ही दीख सकता है। जन्म के स्थान पर कर्म के आधार को रख कर समाज के 
बर्ग-मेद को समझने का यह प्रयास प्राचीन ब्राह्मण साहित्य में भी यत्र तन्र देखा जा 
सकता है, विशेषतया महाभारत में । यह दृष्टि स्पष्ट ही त्कंमूलक और सुधारवादी है। 


१०-१४०--फ्राउबाल्वर, पूर्व ० । 

११-उदा० दीघद्र० अस्वट्ठसुस । 

१२-सु० जें० बी० आर० एस०, १९५७, पृ० ३९८।॥ 

१३-बअ०--काथे, पूर्व, जि० २ भा० २, पुृ० ९४२-४४ । 
१४-प०--अल्छिस, अस्ललायनसुत्त, बासेटड०; सुसनिषात, पासेट्ठ्सुस । 


१४० जोड़ धर्म के विकास का इतिहास 


प्रधर्या--अपने पहले शिष्यों को भगवान्‌ बुद्ध ने स्वयं ही प्रत्रज्या दी थी । 
पंचवर्गीय भिक्षुओं ने संघ में प्रवेश यह कह कर माया था कि हम लोग भगवान्‌ के 
निकट प्रव्ज्या पाएँ, उपसंपदा पाएँ और शास्ता ने यह कह कर उनको दीक्षित किया था 
कि आओ, धर्म स्वाख्यात है, अच्छी तरह दुख के नाश के लिए ब्रह्मचर्य का पालन 
करो"। जठिलों ने और राजगृह में संजय के चेलों ने भी इसी प्रकार प्रत्नज्या प्राप्त की । 
जब से भगवान्‌ बुद्ध ने भिक्षुओ को धर्म के प्रचार के लिए नाना दिशाओं में भेजा 
उन्हें प्रब्रज्या एवं उपसंपदा देने की अनुमति प्रदान की । कपिलवस्तु में राहुल-कुमार की 
प्रश्नज्या इस प्रकार शारिपूत्र के द्वारा सम्पन्न हुई। प्रव्नज्या के प्रार्थी को सिर और डाढी' 
मुंडवा कर, काषाय-बस्त्र पहन, उत्तरासंग एक कन्धे में कर, बैठ कर और हाथ जोड़- 
कर तीन बार यह कहना पड़ता था-- बुद्ध की शरण जाता हूँ, धर्म की शरण जाता हूँ, 
संघ की शरण जाता हूँ । 

पन्द्रह वर्ष की अवस्था से कम के व्यक्ति को प्रव्र ज्या नही दी जा सकती थी । शुद्धो- 
दन शाक्‍य के अनुरोध से तथागत ने यह भी स्वीकार किया कि माता-पिता की अनुमति 
बिना पुत्र को प्रव्नज्या न दी जाए। कुष्ठ, गण्ड (फोड़ा), किलास (एक प्रकार का चरमे 
रोग), शोष (क्षय), एवं अपस्मार (मृगी) इन पाँच रोगों से पीड़ित व्यक्तियों को 
प्रश्नज्या के अयोग्य माना जाता था। अंगहीन अथवा विकृत अंग वालों को प्रब्रज्या 
नही दी जा सकती थी और न हिजडों, उभयलिगियों अथवा मनष्यदेही पशुओं की । 
ऐसे ही राज-सैनिक, ध्वज वन्ध चोर (डाक्‌), काराभेदक चोर (जेल तोड़ने वाल्‍्ला), 
लिखितक चोर (नामदर्ज, जहाँ देखा जाय, वही मारा जाय' ), कपाधात से दण्डनीय, 
लक्षणाहृत (दागा हुआ), ऋणी, एवं दास को भी प्रव्नज्या का अनधिकारी समझा 
जाता था”। इन निषेधों का तात्पय स्पष्ट है। सघ में ऐसा कोई व्यक्ति प्रविष्ट न होना 
चाहिए जो पहले से ही कानून के शिकंजें मे जकड़ा हो और जिसके कारण समस्त संघ 
राजकोप अथवा अपकीति का भागी हो। उपर्युक्त रोगियों, अपराधियों और असमर्चों 
के अतिरिक्त मातृघातक, पितृधातक, अर््धघातक एवं भिक्षुणीदूषक, इन घोर पापियों 
को भी प्रव॒ज्या का निषेण था। तथागत के रुघिरोत्पादक, संघभेदक, एवं चोरी से संघ 
में प्रविष्ट व्यक्तित भी प्रग्नज्या के अयोग्य थे। 


१५-उदा० बिनय ना०, महावग्ग, पृ० १६। 
१६-वयही, भु० २४ | 
१७-बही, प० ७३-८२ । 


संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास श्ड१्‌ 


जो पहले से किसी बौद्धेतर परित्राजकगण के अनुगत-थे उनके लिए आवश्यक 
था कि वे संघ में प्रवेश के अनन्तर चार महीने तक परिवास ( प्रोबेशन' ) व्यतीत करें 
और इस समय में उनके आचरण को परखा जाता था। केवल जदिलो और शाक्यों के 
लिए अपवाद था क्योंकि जटिल अथवा तृतीयाश्रमी कमंवादी एवं क्रियावादी थे तथा 
शावय लोग तथागत के सजाति थे । इन नियमो के अनुसार संघ में प्रवेश सभी 
जातियों, बर्गों एवं देशवासियों के लिए सम्भव था । जहाँ वैदिक धर्म एक विशिष्ट 
जाति और समाज के लिए ही अपने को वैध मानता था, बौद्ध धर्म और सघ परवर्ती 
ईसाई संघ के समान सार्वभौम था। 

प्रारम्भ में बौद्धों की संन्‍्यासदीक्षा तथागत की शरण लेने से ही सम्पन्न हो जाती 
थी जैसा कि पंचवर्गीय भिक्षु आदि के उदाहरण से स्पष्ट है। क्रमशः तथागत के किसी 
शोग्य शिष्य को अपना उपाध्याय बनाकर और उसके निकट त्रि-शरण गमन के द्वारा 
संन्‍्यासदीक्षा सम्पन्न होने लगी । ऐसा प्रतीत होता है कि अनेक अल्पवय एवं अपरि- 
पक्‍व शिक्षुओं के संघ में प्रवेश के कारण और तथागत की व्यक्तिगत जानकारी के क्षेत्र 
में उनके कम आ सकने के कारण प्रश्नज्या और उपसम्पदा का भेद स्थापित हुआ और 
साथ ही उपसम्पदा के नियम में परिवर्तन हो गया" । उपाध्याय के अतिरिक्त आचार्य 
का मी विधान हुआ | संघ में प्रवेशाथियों की संख्या बढ़ने से और उनकी तथागत के 
अतिरिक्त अन्य भिक्षुओं के द्वारा दीक्षा सम्पन्न होने से इत परिवर्तनों का विधान युक्ति- 
युक्‍त प्रतीत होता है और इनकी आवश्यकता सम्भवत: तथागत के जीवन-काल में ही 
अनुभव गोचर हुई होगी । 

उपाध्याय ओर आचार्य--प्रस्तुत विनय के अनुसार प्रत्नज्या प्राप्त करने पर पहले 
भिक्षु श्रामणेर कहलाता था और उसे एक उपाध्याय और एक आचार्य चुनकर उनके 
“निश्रय' में रहना पड़ता था! उपाध्याय में शिष्य अथवा साधंविहारी को पिता-बुद्धि 
और सार्घ-विहारी में उपाध्याय को पुत्र-बुद्धि रखनी होती थी | श्रामणेर के लिए 
उपाध्याय की विविध सेवा विहित थी। वस्तुतः उपाध्याय और श्रामणेर का संबंध 
- महुत कुछ वैसा ही था जैसा कि वैदिक परम्परा में गुर और शिष्य का। आचार्य और 
उपाध्याय के कतेव्यों में भेद करना कठिन है। कदाचित्‌ आचार्य अन्तेवासिक को ध्यान 
के लिए उपयुक्त कर्मस्थान का उपदेश देता था और उपाध्याय की अनुपस्थिति में 


१८-बही, पु० ७३-७६। 
१९-बही, पृ० ५३-५४ । 


श१्ड२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


उसका स्थान ग्रहण करता था” । उपाध्याय एवं आचार्य होने के लिए कम-से-कम दस 
वर्ष वाला भिक्षु होना आवश्यक था। श्रामणेर को दस शिक्षापदों के अनुसार गील 
का पालन करना चाहिये । कम-से-कम बीस वर्षों की अवस्था होने पर और उचित 
योग्यता प्राप्त करने पर श्रामणेर उपसम्पदा का अधिकारी होता था। पहले त्रि-शरण- 
गन से और पीछे ज्ञप्तिचतुर्थ कर्म के द्वारा उपसम्पदा दी जाती थी । 

शिक्षापद--श्रामणे रो के लिए विहित दस शिक्षापदों का आशय उनके लिए प्राय: 
उस प्रकार के सयम के जीवन का विधान था जैसा कि वैदिक परम्परा मे ब्रह्मचारियों 
के लिए सुविदित है। दस शिक्षापदों मे दस विरतियाँ अथवा व्जनाएँ संगृहीत है-- 
प्राण-हिसा से विरति; चोरी से, अ-अहाचर्य से; झूठ बोलने से; शराब और नशीली 
चीजों से; दोपहर के बाद भोजन करने से, नाच, गाना-बजाना, और तमाशा देखने 
से , माला, गन्ध, विलेपन और अलक रण से; ऊँची शय्या और बहुमल्य शय्या से; सोना- 
चादी ग्रहण करने से। इन दस निषेधों से श्रामणेरों का शील परिभाषित होता था । 

चार तिश्रय--उपर्युकत शील के अतिरिक्त श्रामणेरों को चार निश्रय बताये 
जाते थे। इन 'निश्रयों' का विनय में एक परिवर्धित रूप दीख पड़ता है जो कि प्रत्येक 
निश्रय के साथ अतिरेक लाभो के संयोजन से निष्पन्न हुआ है। विनय के कुछ स्थलो में 
पाच मिक्षओं के पिण्डपात, चीवर, शयनासन, एवं ग्लानप्रत्ययभेप ज्य के विषय मे प्रश्न 
और तथागत के द्वारा उनके सक्षिप्त उत्तर दिये गये हैं जिनमे वस्तुत. अतिरिक्त-छाभ- 
वजित निश्चय सगृहीत है । यह सुझाव प्रस्तुत किया गया है कि ये पांच भिक्षु कौण्डिन्य 
आदि पचवर्गीय भिक्ष्‌ ही थे और उनके लिए इस मुल-निश्र य-चतुष्टय का विधान कदाचित्‌ 
तथागत का सबसे पहला बैनयिक अनुशासन था जो कि उस समय से एकान्त-चर्या- 
प्रधान एवं आरण्यक-प्राप्त भिक्षु-जीवन के आदर्श का निरूपण करता है। इस अनु- 
शासन में अतिरेक लाभो का समावेश परवर्ती सघारामो और विहारो के सवासप्रधात 
भिक्षुजीवन की सूचना देता है। किन्तु यह परिवर्तन तथागत के जीवन-काल में ही 
स्पष्टत: प्रारम्भ हो गया था । 

वितय में चार निश्चयों का विवरण इस प्रकार मिलता है--भिक्षा मे मिला हुआ 
भोजन प्रत्नज्या का पहला निश्चय है, पड़े चिथड़ों का बनाया हुआ चीवर दूसरा निश्चय 
है, वृक्ष के नोचे निवास तीसरा निश्चय है, एवं ग्ोमूत्र की मेषज चौथा निश्चय है। 


२०-सु० दत्त, अली मौनेस्टिक बुद्धिस्म, जि० १, पु० २८४। 
२१-स० फ्राउवाल्नर, पू्ें० पृ० १३३-३५ । 


संघ का प्रारश्भिक रूप और विकास श्ड३्‌ 


पहले निश्रय के साथ अतिरेक-लाभ के रूप में संघभोज, निमन्त्रण, उपोसथ के दिन का 
भोज एव प्रतिपद्‌ के दिन का भोज भी अनुमत थे। पंसुकूल-चीवर (पाशु-कूल) के 
अतिरिक्त क्षौम, कार्पास, कौशेय, कम्बल, सम, एघं माग की छाल के वस्त्र भी अनुज्ञात 
थे। वक्ष-फूल-वास के अतिरिक्त विहार, अड्ढ़योथ (आदुययोग, अर्ध योग ? ) , प्रासाद, 
हम्यं और गुहा भी विहित है। औषध में अतिरेक-लाम के रूप में घी, मक्खन, तेल, 
मधु और खाड़ का प्रयोग भी किया जा सकता था। तीसरे निश्चय में अनुमत अतिरेक- 
लाभ विशेष रूप से सघ की वृद्धि और समुद्धि सूचित करता है। यह भी स्मरणीय है 
कि वौद्धों के विरोधी उन्हे अक्सर आरामपसन्द और अतपस्वी कहते थे। स्वय भिक्षु- 
सघ के अन्दर देवदत्त ने यही बात कही और चाहा कि भगवान्‌ बुद्ध अनुशासन को कड़ा 
बनाएँ तथा भिक्षुओ को आदेश दे कि वे यावज्जीवन आरण्यक पिण्डपालिक, पांशुक्‌- 
लिक, एव वृक्षमूलिक रहें और मत्स्य-मांस का कभी भक्षण न करे। तथागत इससे 
सहमत नही हुए। कालान्तर में संघ के अन्दर कठोर तपस्वियों के वर्गों का विक्रास 
हुआ जो कि विभिन्न 'धुतंगो' का आचरण करते थे ! 

उपोसथ--परिनिर्वाण के अन्तर वर्षकार को समझाते हुए आनन्द ने कहा कि 
एक ग्राम-क्षेत्र में जितने भिक्षु रहते है सब उपोसथ के दिन एकत्र सम्मिलित होते हैं और 
तथागत के द्वारा उदिष्ट प्रातिमोक्ष का पाठ करते है तथा जिस भिक्षु को आपत्ति अथवा 
व्यतिक्रम होता है उसे यथाधर्म अनुशासित करते हूँ । इसी प्रकार धर्म के द्वारा संघ का 
सचालन होता है। इस धुत्तन्त से स्पष्ट है कि प्रातिमोक्ष और उपोसथ भिक्षुसंघ के अत्यन्त 
प्राचीन काल से लक्षण रहे हैं । वैदिक धमं में दर्श और पूर्णमास की पाक्षिक दृष्टियों का 
बहुत महत्त्व था। इनके लिए यज्ञ के पूर्व यजमान को दीक्षित होकर उपवास आदि 
विशेष नियमो से रहना पड़ता था और इस ब्रत काल को उपवसथ कहा जाता था '। 
ब्राह्मणों के परवर्ती प्रन्थों मे संन्‍्यासियो के लिए आरण्यको अथवा उपनिषदों के आव्तेन 
का विधान पाया जाता है। विनय के अनुसार अन्य पारिब्राजकगण चतुर्देशी, पूर्णमासी, 
और पक्ष की अष्टमी को एकत्र होकर धर्मोपदेश करते थे और उनके पास लोग घम्मे 
* सुनने के लिए जाया करते थे। मगधराज बिम्बिसार ने तथागत से प्रार्थता की कि वे 
भी बौद्ों में इस प्रकार के उपोसथ का विधान करे जिसे कि तथागत ने स्वीकार किया | 


२२-मज्क्षिमए ना० जि० हे, पृ० ७१ 
२३-यथा, शतपथ (अच्युत ग्र्थमाला), जि० है, पृ० २१ 
२४-बिनय, मा० सहावर्श, पृ० १०५। 


श्डड बोड घंमं के विकास का इतिहास 


इससे स्पष्ट है कि परिव्राजको के प्रचलित व्यवहार को देखकर बौद्ध सघ में पक्ष की 
विशिष्ट तिथियों में एकत्र होकर धर्मोपदेश की प्रथा का प्रारम्भ हुआ। महापदान 
सुत्तन्त के अनुसार विपश्यी बुद्ध ने अपन शिष्यों को प्रति ६ वर्ष में एक बार प्रातिमोक्ष 
पाठ के उद्देश्य से एकत्र होने का उपदेश दिया। विपश्यी बुद्ध ने प्रातिमोक्ष का इस 
प्रकार उपदेश किया था, जिसे भिक्षु मघ दुहराता था-- 


“हनन्‍्ती परम॑ तयो तितिक्खा 
निव्यान परम वर्दान्ति बुद़ा । 
नहि.ः पब्वजितो परूुपधातो 
समणो होति परं विहेठयन्सों ॥ 
सब्बपापस्स अकरणं कुसलूूस्स उपसम्पदा । 
सचित्तपरियोदप्न एतं. बुद़्ान सासन ॥ 
अनूपवादों अनूपयातो पातिमोक्‍्खे चल संवरो । 
सत्तठ्मुता चभत्तरिमं पन्तन्‍्व सयनासनं ॥ 
अधिलिंसे से आयोगो एत॑ बुद्धान सासनं॥” 
(दोघ० ना० २, पु० ३९) 


अर्थात्‌ शान्ति और तितिक्षा परम तप है, निर्वाण को बुद्धो ने परमार्थ कहा है, 
प्रत्रजित भ्रमण दूसरों को दुख और हानि नही पहुँचाते। कोई पाप न करना, पुण्य 
सम्पादित करना और अपने चित्त को निमंल रखना, यही बुद्धो का शासन है। दूसरों की 
न निन्‍्दा करना, न हिंसा, प्रातिमोक्ष में सममपालन करना, भोजन मे मात्रा जानना, 
विविक्त शयनासन का सेवन करना और ध्यान में मन लगाना, यही बुद्धो का शासन 
है। इस उल्लेख से कदाचित्‌ यह सूचित होता है कि प्रारम्भ मे उपोसथ के अवसर पर 
तथागत की प्रमुख शिक्षाएँ सक्षेप में दुहरायी जाती थी और यही धर्मोपदेश का रूप 
था। इस अवसर पर प्रत्येक भिक्षु के लिए आवश्यक था कि वह परिशुद्ध-श्ील हो ! 
अशुद्ध होने पर अपने अपराध की प्रतिदेशना अथवा स्वीकार किये बिना वह उपोसय 
में सम्मिलित नहीं हो सकता थ।। क्रमशः उपोसथ का यही प्रधान कार्य हो गया। 
समग्र सघ की उपस्थिति में अपराधों की एक सूची पढ़ी जाती थी जिसे प्रातिमोक्ष की 
भावृत्ति कहा जाता था और दोषों भिक्षुओं को अपने अपराधों की प्रतिदेशना करनी 
होती थी। क्षुद्र अपराध आदेशना और चेतावनी से क्षालित हो जाते थे। गुरुतर 
अपराध के लिए दिनान्तर में कुछ भिक्षुओ की परिषद्‌ बुलायी जाती थी। 


संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास श्ड५ 


उपोसथ के लिए आवास म एक विशिष्ट अगार निश्चित होता था और समय से 
पूर्व उसे झाड़-बुहार कर वहाँ आसन, दीप तथा जल का प्रबन्ध करना आवश्यक था। 
इसे उपोसथ का पूर्व-करण कहा जाता था। सभी भिक्षुओ को स्वयं अथवा प्रतिनिधि 
के द्वारा उपस्थित होता पड़ता था। रोयी भिक्षु अपना छनन्‍्द (मत) एवं परिशुद्धि 
दूसरे के द्वारा सूचित करता था। ऋतु के अनुसार उपोसथ की एवं उपस्थित भिक्षुओं 
की गणना आवश्यक थी । इन कार्यों को उपोसथ का पूर्वकृत्य कहा गया है। पहले, 
अववाद अथवा भिक्षुणियो को उपदेश भी इस पूव॑-कृत्य का अग माना जाता था । 

आनन्द के द्वारा वर्षकार को दिये हुए उत्तर में यह कहा गया है कि प्रातिमोक्ष 
पढ़ने वाले भिक्षु को सघस्थविर, सघपिता अथवा संघपरिणायक माना जाता था। 
उसके लिए आवश्यक था कि वह स्वय प्रातिमोक्ष-संवर में निष्णात, धर्मविद्‌, सन्तोषी, 
ध्यान-कुशल एवं अभिज्ञाएँ प्राप्त किये हो । 

उपोसथ में संघ का समग्र रूप से सम्मिलित होना अभीप्सित था, अतएव सघ की 
सीमा-निर्धारण के लिए नियम बनाये गये । यहाँ पर यह स्मरणीय है कि सध शब्द कभी 
चातुदिश सघ के लिए प्रयुक्त होता है, कभी स्थानीय सघाराम अथवा आवास के लिए। 
स्थानीय संघ की ही सीमा बॉधी जाती थी और उसी के अन्दर समग्रता अपेक्षित थी । 
आनन्द के उत्तर म आआ्रामक्षेत्र का उल्लेख स्थानीय सीमा का प्रायिक विस्तार बताता 
है। साधारण तौर से प्रातिमोक्ष-परिषद्‌ में भिक्षुओं के लिए तीन चीवर धारण कर 
आना विहित था। यदि सीमा के अन्दर कुछ आगन्तुक भिक्षु हो तो आवासिको के 
साथ उपोसथ में उनकी उपस्थिति भी आवश्यक थी। चार से कम भिक्षु होने पर प्राति- 
मोक्ष की सभा नही की जा सकती थी। 

प्रातिमोक्ष--पालि का पाटिमोक्ख अथवा पातिमोक्ख सस्कृत ग्रन्थों में प्रातिमोक्ष 
के रूप मे प्राप्त होता है। वस्तुत. पातिमोक्‍्ख शब्द की व्युत्पत्ति प्रतिपूर्वक मुच्‌ धातु 
से माननी चाहिए । और उसकी शुद्ध सस्कृत छाया प्रतिमोक्ष्य होनी चाहिए न कि 
प्रातिमोक्ष । प्रतिमोक्ष्य का अर्थ है 'जो (घर्मसवर) प्रतिमुक्त अथवा आबद्ध किया 
जाय । कवच, कुण्डल आदि प्रतिमुक्त' किये जाते हैं। धर्म के नियम भी एक प्रकार का 
कवच अथवा आभरण हूँ जो भिक्षु से आबद्ध होने चाहिए। वितय में पातिमोब्रख का 
व्यूत्पत्तिम्‌लक अर्थ कुशल धर्मो मे प्रमुख होता बताया गया है। यहाँ पातिमोक्‍्ख को 
संस्कृत प्रातिमुख्य' का रूपान्तर माना गया है। एक प्राचीन टीका में कहा गया है 
“थो तं पाति रक्‍्खति त॑ मोक्‍्खेति मोचेति' - -तस्मा पाटिमोकक्‍्ख ति बुच्चति* * ।“ यहाँ 
पर मूल शब्द मुच से व्यृत्पादित किया गया है। चीनी एवं तिब््बती अनुवादों में प्राति- 

१० 


श्ड६्‌ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


मोक्ष के अर्थ प्राय: प्रतिविशिष्ट मोक्ष लिये गये है, किन्तु यह स्पष्ट है कि वहाँ भी कुछ 
स्थलों में पाटिमोक्ख को मुख्यार्थक माना गया है और कुछ स्थलो में मोक्षार्थक '। 

अनेक सम्प्रदायों के प्रातिमोक्ष सूत्र उपलब्ध होते है और उनकी व्यापक समानता 
उनकी प्राचीनता प्रदर्शित करती है।' प्रातिमोक्ष के आठ विभाग हँ--पाराजिक, 
संघावशेष, अनियत, नैसगिक-पातयन्तिक, पातयन्तिक, प्रतिदेशनीय, शैक्ष, एवं अधि- 
करण-शमथ । इनमे अभिहित धर्मों की सख्या सब सम्प्रदायों के प्रातिमोक्षो में सर्वथा 
समान नही है। महासांधिको के प्रातिमोक्ष मे निर्दिष्ट धर्मो की सख्या २१८ और सब 
से कम है। सर्वास्तिवादियों के प्रातिमोक्ष में सख्या सर्वाधिक, २६३ है। पालि प्राति- 
मोक्ष मे २२७ है। किन्तु यह स्मरणीय है कि इस संख्यामेद का कारण मुख्यतया शैक्ष- 
धर्मों के परिगणन में भेद है। शेष वर्गों में प्राय कोई भेद नहीं है और सख्याएं इस 
प्रकार हँ--पाराजिक-४, सघावशेष-१३, अनिग्रत-२, नैसगिक-पातयन्तिक-३०, 
पातयन्तिक-९ ०, (महीशासको के अनुसार, ९१ ), प्रतिदेशनीय-४, अधिकरणशमथ-- 
७, इनकी सख्या १५० होती है जो कि अगृत्तरनिकाय और मिलिन्दपञज्हो के 'दियड्ढ- 
सिक्‍्वापदसत' से समझ्जस है। वस्तुत. शेक्षधर्म प्रातिमोक्ष में उहिष्ट अन्य धर्मों से 
भिन्न है क्योंकि वे आध्यात्मिक शील (मौरेलिटी) के नियम न होकर सामाजिक शील 
(सिविलिटी) के नियम हैं। अतएव उनके परिगणन में भेद सुबोध है। शैक्ष धर्म 
प्रारम्भ से नियतसख्यक नही थे। महाव्युत्पत्ति मे उनको 'सम्बहुला ” कहा गया है। 
पालि प्रातिमोक्ष में भी शैक्ष धर्मो को नियत-संख्या निदिष्ट नहीं किया गया है। यह 
भी सम्भव है कि महापरिनिर्वाण के पहले क्षुद्रातिक्षुद्र शिक्षापदों को परिवर्तनीय बताते 
हुए तथागत का आज्ञय कदाचित्‌ जैक्ष धर्मो से ही रहा हो। ऐसा प्रतीत होता है कि 
पीछे विभिन्न सम्प्रदायों में विभिन्न परिवर्तन स्वीकृत हुए और इस प्रकार शैक्ष धर्मो का 
प्रस्तुत विभेद उत्पन्न हुआ। यह भी स्मरणीय है कि अधिकरण-शमथ प्रातिमोक्ष के 
शेष वर्गों से पृथक है। इसमे अपराध एवं दण्ड का विधान न होकर सध के अन्तगंत 


२५-६३०--डा० पा-चाऊ, पूर्वे० पु० ४-६ | 


२६-॥०--पा-चाऊ०, वहाँ, ऑरिजिन्स आँय्‌ बुद्धिज्म, पृ० ३, फ्राउवाल्नर, पूर्जे० 
पृ० १४३, ओल्देनबर्ग (सं०) विनय, जि० १, भूमिका, पा-चाऊ (सं०) 
महासांधिक भ्रातिमोक्ष, (जें० जी० आर० आइ० १०.१-४), मूल सर्वा- 
स्तियाद प्रातिमोक्ष-आइ० एच० क्‍्यू० १९५३ । 
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विवादों की शान्ति के लिए वैधानिक उपाय निर्दिष्ट हैं। अनियत-वर्ग में भी नवीन 
अपराध न गिन कर एसे दो का उल्लेख है जो कि पाराजिक, सघावशेष अथवा पात- 
बन्तिक समझे जा सकते हैं। शेप वर्गों में भी नियमों का क्रम विभिन्न सम्प्रदायों में 
सर्वथा एक नही है। 

ऐसा प्रतीत होता है कि मूल प्रातिमोक्ष अब उपलब्ध नही है। उसका एक रूप 
महासांधिक सम्प्रदाय में संरक्षित हुआ, दूसरा मूलस्थविरवादियों से पालि-थेरवादियों 
ने एवं सर्वास्तिवादियो ने प्राप्त कर सम्पादित किया मूलतः बौद्ध भिक्षुओं के लिए 
विहित शील पञ्चविध अथवा दशविध था। ब्राह्मण और जैन साधु भी इसके सदृश 
शील का पालन करते थे। वस्तुत. जिन पाँच नियमो को योगदशशन में महाब्रत कहा गया 
है वे ही समस्त भिक्षुजीवन के आधार थे । इनके विभिन्न विस्तर ही प्रातिमोक्ष मे अनेकधा 
संगृहीत है। किन्तु इसमें समानविषयक अपराधों का एकत्र संग्रह नहीं है प्रत्युत ऐसा 
प्रतीत होता है कि घटनाओं के प्रभाव से जैसे-जैसे ब्रत-हानि प्रकट हुई बैसे-वेंसे उस पर 
प्रतिषेध प्रातिमोक्ष में जोड़ दिया गया । दूसरी ओर प्रातिमोक्ष के पाराजिक , संघावशेष 
आदि वर्गों का क्रम स्पष्ट ही अपराधगौरव के अनुसार है और अतएव कृत्रिम है। 
उदाहरणाथ, यह कहना अनुचित होगा कि ऐतिहासिक क्रम में सब पाराजिक पहले 
प्रतिष्ठित हुए, सब शैक्ष धर्म पीछे । 

प्रातिमोक्ष-सूत्रों को सामान्यतः भिक्षु-शील-निर्देश से विकसित मानने पर 
उपोसथ के विकास का उपर्युक्त क्रम भी संगत हो जाता है। पहले उपोसथ में सामा- 
न्‍्यत' धर्म-चर्या अथवा शील के आदर्श का स्मरण होता था। पीछे परिशुद्धि की 
आवश्यकता के द्वारा, एव शील-खण्डन के व्यावहारिक पक्ष के आग्रह से, उपोसथ एवं 
प्रातिमोक्ष में वैधानिकृता और कानूनियत का समारोप हुआ जिसने उनका परवर्ती 
रूप सम्पादित किया । 

प्रातिमोक्ष का प्रारम्भ “निदान से होता है जिसमें उपोसथ के लिए एकत्र भिक्षुओं 
को सूचित किया जाता है कि जिस भिक्षु से कोई दोष हुआ हो बह उसे प्रकट करे। 
दोष न रहने पर चुप रहना चाहिए। प्रातिमोक्ष के प्रत्येक वर्ग के पाठ के बाद तीन बार 
सबसे पूछा जाता था कि क्या आप लोग इन दोषों से शुद्ध हैं ?' दोष को प्रकट न करना 
झूठ बोलना माना जाता था । प्रातिमोक्ष के प्रथम पाराजिक काण्ड में ऐसे चार पातको 
का उल्लेख है जो भिक्षु को सध में रहने के अयोग्य बना देते हँ--अब्रह्म चर्य, घो री,मनुष्य- 
बध, एवं अलोकिक शक्ति का झूठा दावा। मनुष्यवध के अपराध में दूसरे को 
आत्मघात के लिए प्रेरित करना भी गिना जाता है। संघावशेष (अथबा संघादिशेष ) 
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काण्ड से ऐमे तेरह अपराध परिगणित हैँ जिनके लिए अपराधी को कुछ समय के लिए 
परिवास अथवा पृथक्‌करण का दण्ड दिया जाता था । यह दण्ड संघ की यथाविहित 
बैठक में प्रस्तावित और निर्णीत होता था। परिवास के अन्त में पुन: सघ की बैठक 
ही भिक्षु को दण्डमुक्त कर सकती थी । जान वूझ कर णूक्र-विसृष्टि, काम-प्रेरणा से 
किसी स्त्री का काय-ससर्ग, किसी स्त्री के साथ काम-सम्भाषण, किसी स्त्री से कहना कि 
'काम-सन्तर्पण द्वारा परिचर्या कर', सचरित्र (स्त्री और पुरुष के बीच में मध्यस्थ 
बनना), अस्वामिक कुटी-निर्माण मे युक्त स्थान अथवा विहित प्रमाण का अतिक्रमण, 
सस्वामिक विहा र-निर्माण में ऐसा ही व्यतिक्रम, हेष से दूसरे भिक्षु पर निर्मल पाराजिके 
दोप का आरोप करना, लेशमात्र पकड़कर दूसरे पर पाराजिक का अभियोग करना, 
सघ-भेद करना, सघ-भेदको का अनुवर्तन, कुल-दूपण, दौरव॑ंचस्य (दूसरों की सलाह का 
जान वृझ कर निरादर करना)--यथे तेरह संघादिशेष अपराध हैँ | इनमें पहले ९ 
अपराध प्रथम बार मे दोपावह है, शेप चार तीन वार दोहराने पर । किसी स्त्री के साय 
ऐसे एकान्त में बैठना जहाँ कि अनुचित ससर्ग अथवा सम्भाषण सम्भव है और उस बात 
का किसी श्रद्धालु उपासिका का आलोच्य विपय बनना, ये तो दो अनियत धर्मो मे संगृ- 
हीत है। नैसगिक पातयन्तिक (पालि निसम्पिय-पाचित्तिय) तीस गिने गये हैं। 
इनका प्रतिकार सघ, बहुत-से भिक्ष अथवा एक भिक्षु के. सामने स्वीकार कर उसे छोड़ 
देने से हो जाता है। इन न॑सगिकों मे अतिरिक्त-लब्ध वस्तुओं का त्याग करना आव- 
हयक था। चीवर सम्बन्धी सोलह नियम दिये गये हैं, जिनके अनुसार भिक्षु को अतिरिक्त 
चीवर, अज्ञातिक (जिससे नाता नही है) भिक्षणी से प्राप्त अथवा धोया हुआ चीवर, 
अपने आप मागा अथवा बनवाया हुआ जीवर आदि का त्याग विहित है। सात नियम 
आसन के बनवाने और तैयार करने के बारे में है । कौशेय का अथवा काले भेड के 
ऊन का आसन निषिद्ध था। आसन शीघ्र नही बदलना चाहिए। नये आसन मे पुराने 
आसन की छोर से वित्ता भर छेकर जोडना चाहिए । सोने चादी का ग्रहण (स्पर्श ), 
रूपिक-व्यवहार, एवं क्रय-विक्रय में भाग लेना भिक्षुओं के लिए निपिद्ध था । रोगी 
भिक्षुओं के लिए घी, मक्‍्बन, तेल, मधु, खाड आदि का अधिक-से-अधिक सप्ताह तक 
सग्रह करना चाहिए। अतिरिक्त पात्र वजित है। संघ के लिए प्राप्त लाभ को अपने 
लिए बदलवा लेना भी इन्ही अपराधों में परिगणित है। 
पाचित्तिय, प्रायश्चित्तिक अथवा पातयन्तिक धर्मों की गणना में सम्प्रदाय-भेद 
उपलब्ध हा है। पालि प्रातिमोक्ष में ९२ धर्म इस काण्ड में उल्लिखित हैं महाव्यु- 
स्पक्ति में ५३। झूठ बोलना, चिढ़ाता, चुगछी, अनुपसम्पन्न के साथ अथवा स्त्री के 
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साथ छेटना, स्त्रियो को लम्बे उपदेश देना, चमत्कार की बातें करना, दुष्ठुलारोचन, 
जमीन खोदना या खुदवाना, वृक्ष आदि काटना, निन्‍दा करना, सघ की चीजों को छापर- 
वाही से छोड़ देना, प्राणियुकत जल से सिचन, विता सघ की अनुमति के अथवा सूर्यास्त 
के बाद भिक्षृणियों को उपदेश देना, भिक्षुणी के साथ एकान्त में बैठना अथवा सलाह 
करके उसके साथ यात्रा, एक आवास में एक से अधिक भोजन, कुछ विशेष अवस्थाओं 
को छोड़कर गण के साथ भोजन, विकाल-भोजन, रखा हुआ भोजन खाना, नीरोग होते 
हुए मांग कर घी, मक्खन, तेल, मधु, खाँड, मछली, मांस, दूध, दही आदि उत्तम भोजन 
का सेवन, बिना दिये हुए भोजन का सेवन, नागा साधुओं को हाथ से भोजन देना, 
गृहस्थी में वेठकबाजी, सैनिक तमाशा या प्रदर्शन देखना, शराब पीना, ऊंयली से गुद- 
गुदाना, पानी में खेल करना, डराना या तिरस्कार करना, आग तापना, गर्मी-बरसात 
एवं अन्य विशेष अवस्थाओं के अतिरिक्त आधे महीने से पहले नहाना, प्राणि-हिसा, 
झगड़ा बढ़ाना, दूसरे भिक्षु के पाराजिक अथवा सघादिशेष अपराधों को छिपाना, बीस 
वर्ष से कम उम्र वाले भिक्षु की जानते हुए उपसम्पदा देना, जानते हुए चोरों के काफिले 
में जाना, घर्म के शिक्षापदो को सीखने मे आनाकानी अथवा घम्म के विरुद्ध भाषण, दूसरे 
भिक्षुओं को पीटना या धमकाना, सघादिश्ेष का आरोप करना, किसी भिक्षु को हैरान 
करना या और भिक्षुओं के झगड़े मे कान लगाना, संघकार्य में अपना मत न प्रकट करना 
अथवा प्रकट कर मुकर जाना, बिना सूचना के राजा के शयनागार में प्रवेश, बहुमूल्य 
वस्तु का हटाना, मध्याक्न के वाद बिना अत्यन्त आवश्यक कार्य के गाँव में प्रवेश करना, 
इत्यादि पाचित्तिय घ॒र्मो मे सगृहीत है । 

प्रतिदेशनीय धर्म चार हैं। इनके करने पर भिक्षु को दूसरे भिक्षुओं के सामने अपना 
अपराध स्वीकार करना होता है एव भविष्य मे वैसा न करने का वचन होता है। अज्ञा- 
तिक भिक्षुणी के हाथ खाद्य ग्रहण करना, भिक्षुओं के भोजन करते समय किसी भिक्षुणी 
की परोसने में हाथ बँटाने देना, निधन और श्रद्धालु उपासकों केघर भिक्षा ग्रहण करना, 
भय अथवा आशका से आरण्यक शयनासन के युक्‍त होने पर पहले से अप्रतिसंविदित 
खाद्य-भोजन का स्वयं ग्रहण करना--ये ही प्रतिदेशनीय धर्म है। 

शैक्ष--काण्ड मे शिष्ट व्यवहार के नियमो का सग्रह है जिन्हें कि भिक्षुओं को सीखना 
चाहिए | ऊपर कहा जा चुका है कि इनके परिगणन में बहुत संख्या-भेद हैँ। उदाहर- 
णाथे, पालि-प्रातिमोक्ष में ७५ धर्मों का उल्लेख है, महाव्युत्पत्ति मे १०६। अच्छी तरह 
कपड़ा पहनना, शऊर से उठना-बैठना, कहकहा न लगाना, सत्कारपूर्वक भिक्षा-ग्रहण 
करना, शऊर से खाता, ढंग से उपस्थित व्यक्ति को ही धर्मोपदेश करना, खड़े-खड़े या 
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हरियाली या पानी में मल-मूत्र का त्याग न करना इत्यादि से सम्बन्ध रखनेयाली शिक्षाएं 
इस काण्ड में सगृहीत है । 

अधिकरण-इामथ मे सघ के झगड़े मिटाने के तरीकों को बताया गया है-सम्मुख- 
विनय, स्मृति-विनय, अमूढ-विनय, प्रतिज्ञात-करण, यद्भूयसिक, यत्पापीयसिक और 
तृणप्रस्तारक-ये सात उपाय निर्दिष्ट किये गये है *। 

भिक्षृणियाँ--यद्यपि र्त्रियो की प्रव्॒ज्या उस समय विदित थी तथापि भगवान्‌ 
बुद्ध उसके लिए अपने सघ मे पहले अनुमति नही देना चाहते थे। महाप्रजापति गौतमी 
के इस विषय में अनुरोध को उन्होने कपिलवस्तु में अस्वीकार कर दिया था। पीछे 
गौतमी बहुत-सी शाक्‍य स्त्रियों के साथ केश कटाकर और काषाय वस्त्र घारण कर 
वैशाली पहुँची जहाँ कि तथागत महावन में विहार कर रहे थे। वहाँ द्वार पर उसके 
सूजे पैर, धूलि-धूसर गात्र और साश्रुमुख देखकर आनन्द के चित्त में करुणा उपजी 
ओर उन्होंने तथागत से स्त्री-प्रश्ज्या का अनुरोध किया और कहा कि स्त्रियाँ आध्यात्मिक 
उन्नति कर सकती है और प्रजापति गौतमी तो भगवान्‌ की मातुस्थानीया रही है। 
तथागत ने अनुरोध स्वीकार किया, किन्तु आठ शर्तों पर--भिक्षुणियाँ भिक्षुओं का आदर 
करेगी, अभिक्षु-कुल मे भिक्षुणियो का वर्षावास नही होगा, हर पखवारे भिक्षुणियाँ 
भिक्ष-सघ से उपोसथ--पृच्छा और अववादोपसत्रमण प्राप्त करेगी, वर्षावास के अनन्तर 
भिक्षुणियो को दोनो संघो में दुष्ट, श्रुत एव परिशकित तीनों स्थानों से प्रवारणा 
करनी चाहिए, भिक्षुणी को दोनो सघो में पक्षमानता करनी चाहिए, दो वर्ष ६ धर्मों में 
शिक्षित होकर भिक्षणी को दोनो सघो मे उपसंपदा की प्रार्थना करती चा हिए, भिक्षुणी को 
आक्रोश-परिभाषण नही करना चाहिए, भिक्षुणियो के लिए भिक्षुओं को कुछ कहने का 
मार्ग निरुद्ध है, भिक्षुओ के लिए निरुद्ध नहीं है। इन शर्तों के साथ भिक्षुणी-संघ को 
अनुमति देते हुए भी तथागत ने यह कहा कि “यदि स्त्रियाँ इस धर्मं-विनय में प्रव्नज्या 
न पाती तो यह सहस्न वर्ष तक ठहरता, स्त्री-प्रव्न ज्या के कारण सद्ध्म केवल पाँच सौ 
बर्ष ठहरेगा।' 

स्त्रियों के लिए प्रज्ञप्त ६ शिक्षापद (जो कि पाचित्तिय संख्या ६३ से ६८ तक हैं ) 
हिसा, चोरी, अन्नह्मचर्य, मृषावाद, मद्यपान और विकाल-भोजन का वर्जन करते है । 
उनके लिए उपदिष्ट प्रातिमोक्ष मेरे अनियत-काण्ड नही है। पाराजिक-काण्ड में ८ 
अपराध गिनाये गये है जिनमें भिक्षु-प्रातिमोक्ष के चार अपराधों के साथ चार और 


२७-दे ०--नीचे । 
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का संनिवेश है--कामास क्ति से पुरुष का घुटने के ऊपर पैर दबाना, कामासक्ति से पुरुष 
का स्पर्श या एकान्त में साथ, संघ से निकाले भिक्षु का अनुगमन, एवं किसी और भिक्षुणी 
के पाराजिक अपराध को छिपाना । भिक्षुणियों के लिए १७ सघादिशेष अपराध बताये 
गये हं--पुरुष के साथ धूमना, चोर को दीक्षा देना, अकेले घूमना, संघ से निकाली 
भिक्षुणी का अनुगमन, आसक्त से पुरुष के हाथ से खाद्य लेना, अथवा दूसरी भिक्षुणी 
को इसके लिए उत्साहित करना, कुटनी बनना, निर्मूल या लेश मात्र से किसी पर 
पाराजिक का आरोप करना, त्रिरत्न का प्रत्याल्यान करना, संघ की निन्‍्दा, कुसग 
अथवा कुसग के लिए प्रेरित करना, सीख न लेना, और कुलों को बिगाड़ना। नैस्गिकों 
की संख्या भिक्षुणी-प्रातिमोक्ष में भी तीस है। पाचित्तियो की संख्या १६६ है जिनमें 
लहसुन खाना, कूड़ा-कचरा दीवार के पार फेंकना, नाच-गाने में जाना, दूसरे को 
सरापना, सूत कातना आदि सम्मिलित हैँ । गर्भिणी, स्तन्‍्यपायिनी, १२ वर्ष से कम 
की विवाहिता एवं बीस वर्ष से कम की कुमारी को उपसम्पदा नहीं दी जा सकती और 
न उसे जिसने दो वर्ष से कम शिक्षा ग्रहण की है। भिक्षुणियों के लिए पाटिदेसनिय 
धम्म आठ हूँ और भिक्षु-पाति-मोक्ख के ३९ वे पाचित्तिय से अभिन्न हूँ। शैक्ष धर्म 
और अधिकरण दमथ भिक्षुओ के सदृश है। 

वर्धावास--आज भी पूर्वी उत्तर प्रदेश एवं उत्तर बिहार में मार्गों और नदियों की 
अवस्था ऐसी है कि बरसात में याठयात दुष्कर हो जाता है। नदियों की बाढ़ से और 
भूमि के असाधारण रूप से समतल होने के कारण अनेक स्थल द्वीपवत्‌ बन जाते है। 
तथागत के समय में इस प्रकार की कठिनाई आज से अधिक ही रही होगी । ऐसी स्थिति 
में यदि उस समय के परिकत्राजकों में वर्षाकाल के लिए चारिका को स्थगित रखने को 
प्रथा का विकास हुआ तो उसे विस्मयावह नहो कहा जा सकता। ब्राह्मण भिक्षुओ के लिए 
भी वर्षा में स्थिर रूप से रहने का विधान है। विनय में कहा गया है कि पहले शाक्य- 
पुत्रीय भिक्षुओ को वर्षा में भी विचरण करते देखकर लोग हैरान होते थे कि जब अन्य 
तोथिक एक जगह रहते हैं और चिड़ियाँ वृक्षों के ऊपर घोसले बनाकर रहती है शाक्य- 
पुत्रीय श्रमण कंसे हरे तृणों को रोदते हुए एकेन्द्रिय जीवों को पीड़ित करते हुए तथा 
छोटे-छोटे जन्तुओ को मारते हुए विचरते है । यह देखकर तथागत ने अपने अनुया यियों 
के लिए भी वर्षावास का विधान किया। आबाढ़ी पूर्णिमा अथवा श्रावणी पूणिमा के 
दूसरे दिन से तीन महीने तक उनके लिए यात्रा का निषेध था और उन्हे एक आवास में 


२८-विनय, ना० महावग्ग, पृ० १४४ । 
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रहना पडता था। अत्यधिक आवश्यकता पड़ने पर जैसे बीमारी के आपत्ति-काल में, 
या उपासको के विशेष हित के लिए, अथवा आत्ययिक सघ-कार्य के लिए, भिक्षु आवास 
को सात दिन तक छोड सकते थे। यदि आवास मे सुरक्षा-हानि, दुभिक्ष, रोग, शील- 
विर्षत्ति, अथवा संघ भेद फी सम्भावना हो तो आवास छोडने मे दोष नही माना जाता था। 

वर्षावास के अन्त में सघ को सम्मिलित होकर अपने अपराध की आदेशता करना 
आवश्यक था। इसको 'प्रवारणा' कहा जाता है। जिस प्रकार से उपोसथ पाक्षिक परि- 
शुद्धि के लिए आवश्यक है ऐसे ही प्रवारणा एक प्रकार से वाधिक परिशृद्धि है। वर्षान्त 
में ही उपासको के द्वारा भिक्षु-सघ को दिये गये वस्त्रो से चीवर निर्माण कर भिक्षुओं को 
बाँटे जाते थे। इस प्रकार के चीवर को कठिन' कहा जाता है। कठिन के निर्माण 
के लिए सघ एक विशेष भिक्षु को चुनता है जिसे दर्जी के आवश्यक कार्य की अनुमति दी 
जाती है। 

बैनयिक 'कर्म'--विनय में अनुशासन के लिए अनेक विशिष्ट कर्मो का विधान 
पाया जाता है। यदि कोई भिक्षु विवादशील एवं कलहप्रिय हो अथवा अपनी मूढता से 
अपराध करे अथवा गृहस्थो से अधिक सम्पकक में आये तो उसके लिए तर्जनीय कर्म विहित 
है। ऐसे ही यदि कोई मिक्षु शील के विषय में उदासीन हो अथवा बुद्ध, घर्म एव सध की 
निन्‍दा करता हो तो वह भी त्जनीय कर्म से दण्डनीय है। ऐसे अपराधी भिक्षु को चेतावनी 
देनी चाहिए। प्रातिमोक्ष के उपयुक्त नियम का स्मरण दिलाना चाहिए और फिर 
उसके लिए किये हुए विशिष्ट अपराध के दण्ड का उसे भागी बनाना चाहिए । सघ के 
समक्ष उसके अपराध की तीन बार ज्ञप्ति प्रस्तुत होनी चाहिए तथा सध से उस भिक्षु 
के लिए तर्ज नीय कर्म के आदेश का निवेदन करना चाहिए। दोपी भिक्षु को भी इस सभा 
में उपस्थित होना चाहिए तथा उसे इस वात का अवसर मिलना चाहिए कि वह अपना 
अपराध स्वीकार करे अथवा अपनी निर्दोषता का स्मरण करे। जिस भिक्षु के लिए 
तर्जनीय कर्म का आदेश होता है वह उपसम्पदा नहीं दे सकता और न निश्रय। वह 
अन्य भिक्षुओं को उपदेश भी नहीं कर सकता और न भिक्षुणियो को उपदेश दे सकता है। 
इस प्रकार के नियत्रण का समुचित पालन करने पर दोपी भिक्षु से दण्ड हटा लिया 
जाता है। 

यदि कोई भिक्षु गृहस्थो के साथ अधिक सम्पर्क में आता हो एवं प्रातिमोक्ष का 
उल्लघन करता हो तो वह निश्चय कर्म का भागी होता है। उसके लिए एक भिक्षु 
आचार्य के रूप मे निर्दिष्ट किया जाता है और उसके आदेश का पालन दोषी भिक्षु के 
लिए आवश्यक होता है। यदि कोई भिक्ष कुलदूपक हो अथवा पापसमाचार हो तो 
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वह प्रत्नाजनीय कर्म का भागी होता है। उसे कुछ समय के लिए विहार छोड़कर स्थाना- 
न्तर में विशेष नियन्त्रणों की परिधि में रहना होता है। यदि कोई शील अथवा धर्म 
के विषय में विवादप्रिय हो अथवा आचरणहीन हो तो उसके लिए भी यही दंड विहित 
है। यदि कोई भिक्ष्‌ किसी गृहस्थ को हानि पहुँचाता हो अथवा उसकी निन्‍्दा करता हो 
तो वह प्रतिसारणीय कर्म का भागी होता है। इस प्रकार के भिक्षु को न केवल तजेनीय 
कर्म से दंडित भिक्षु के समान नियमों से रहना पड़ता है अपितु उस विशिष्ट गृहस्थ से 
क्षमा माँगनी पड़ती है । यदि कोई भिक्षु अपने अपराधों को स्वीकार नहीं करता अथवा 
कहे जानें पर धर्म-विरुद्ध सिद्धान्त को नही छोड़ता तो वह उत्क्षेपणीय कम का भागी 
बनता है। वह अन्य भिक्षुओं के साथ नहीं ठहर सकता और न उनके साथ आहार आदि 
कर सकता है। 

कुछ गौण अपराधों के लिए प्रतिकोशना का विधान है। संघ से भिक्षु को निकालने 
के लिए निस्सारणा शब्द का प्रयोग मिलता है। परिवास के चार प्रकार निदिष्ट हैं । 
अन्य सम्प्रेदायों के सदस्य यदि बौद्ध संघ में प्रवेशार्थी हों तो उनके लिए चार महीने का 
परिवास निर्दिष्ट है। यह एक प्रकार का प्रोबेशन' का समय है। संधादिशेष दोष 
के लिए अन्य तीन परिवासों का निर्देश है। जो भिक्षु परिवास मे रहता है उसे अपने को 
अन्य भिक्षुओं से अनेक बातो मे अलग रखना पड़ता है। उसके लिए सहावास, विप्रवास, 
एवं अनारोचना के नियमन्त्रणों से शुद्ध रहना आवश्यक है । संघादिशेष अपराधों के लिए 
परिवास के अतिरिक्त मानत्व का विधान है। मानत्व में छ' दिन के लिए भिक्षु को संघ 
की सदस्यता के सामान्य अधिकारों से वंचित रखा जाता है । 

विवाद-शमथ--प्रातिमोक्ष में विवादों के सुलझाने के लिए अनेक प्रकार निर्दिष्ट 
है। इसमें पहला सम्मुख विनय कहलाता है। संघ के समक्ष, अथवा वादी और 
प्रतिवादी के आपस में एक-दूसरे के सामने, विवाद सुलझाने को सम्मुख-विनय कहते है । 
दूसरा स्मृति-विनय कहलाता है। यदि किसी भिक्षु के ऊपर लगे हुए अभियोग को वह 
स्वीकार नही करता है और संघ के सामने आकर अपनी निर्दोषता को प्रकट करता है 
तो यह स्मृतिविनय कहलाता है। दर्भ मल्लपूत्र ने मेत्तिया भिक्षुणी के मिथ्या दोषा- 
रोपण का ऐसे ही प्रत्याव्यान किया था। तभी से इस स्मृति-विनय का प्रवर्तत हुआ । 
यदि किसी भिक्षु ने मूढ अवस्था में अपराध किया हो और उसे अमूढ़ अवस्था में उसका 
सचमुच स्मरण न हो और वह संघ के सामने यह प्रकट करे, ती उसे अमूढ-विनय दिया जा 
सकता है। गर्ग भिक्षु के प्रसंग से इसका प्रारम्भ बताया गया है। अपने ऊपर ह गाये गये 
अपराध का स्वीकार किया जाय तो प्रतिज्ञातक रण शमथ होगा। यदि किसी विवाद 
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का उद्वाहिका के द्वारा सुलझाव न होता हो और शलाकाग्रहणे के द्वारा सुलझाब आव- 
इयक हो तो ऐसो अवस्था में यदृभूयसिकीय अथवा मताधिक्य का सहारा लिया 
जाता है। यदि कोई भिक्ष अपने अपराध को कभी स्वीकार करे और कभी अस्वीकार 
करे अथवा जिरह मे जान-बूझ कर झूठ बोले तब उसे संघ के सामने अपराध के अभियोग 
का स्मरण दिलाया जाता है और उसकी उपस्थिति मे उससे पूछने के बाद उस दंड का 
भागी समझा जाता है। यह तत्पापीयसिक कर्म कहलाता है। यदि बहुत-से भिक्षु 
वर्गश. किसी अपराध में सम्मिलित हो तथा पीछे पदचात्तापी हो तो उनके अपराध का 
सघ में प्रकट-विमर्श ठीक नही समझा जाता था एव सामान्यतः: सघ में आदेशना पर्याप्त 
मानी जाती थी । इसको ऊपर कहा जा चुका है कि सछ् का कार्य गण-तन्त्रात्मक रीति 
से सम्पन्न होता था। आवास की परिपद्‌ में सभी भिक्षुओं का उपस्थित होना आवश्यक 
था। भिक्षु-सघ के सन्निपतित होने पर कार्य सम्बन्धी प्रस्ताव अथवा “प्ति' को पेश 
किया जाता था, और उसकी तीन बार अनुश्नावणा' की जाती थी। सघ का मौन 
उसकी सम्मति मानी जाती थी और ज्ञप्ति' के आधार पर धारणा प्रस्तुत होती 
थी। प्रायः सर्वेसम्मति से ही निर्णय होते थे। किसी विषय पर मतभेद एवं विवाद 
उपस्थित होने पर उसे मुलझाने के लिए दो या अधिक भिक्षुओं के नाम सघ की सर्व- 
सम्मति से चुने जाते थे। इस समिति को उद्घाहिका' कहा जाता है। यदि ये भिक्ष्‌ 
भी निर्णय नही कर पाते थे तो प्रस्तुत विषय फिर से सघ के सामने लौट आता था और 
मताधिक्य से ही उसका निर्णय किया जाता था। मतदान शलाकाग्रहण के द्वारा होता 
था और इस कार्य के लिए एक विशेष अधिकारी झलाका-ग्राहक के नाम से नियुक्त 
होता है। यह स्पप्ट है कि यद्यपि सघ के कार्य-व्यापार में मतेक्‍्य का प्राधान्य स्वीकृत 
था, तथापि आवश्यक होने पर मताधिक्य से भी निर्णय वैध था । 


सम्पत्ति--सघ में सपत्ति का अधिकार अतीतानागत चातुदिण सघ का माना जाता 
था। भिक्ष्‌ सभी अपरिग्रह का ब्नत लिये होते हैं। अतएव भिक्षा में प्राप्त सामग्री पर 
सघ का मुख्य अधिकार मानना चाहिए, किन्तु इस अधिकार का अनियंत्रित प्रयोग 
नही किया जाता था। भिक्ष्‌ के मरने पर उनकी सपत्ति का सध ही वितरण करता था । 
अन्न आदि दैनिक आवश्यकताओ की पूर्ति के लिए सध में विशेष भिक्षुओं को अधिकारी 
नियुक्त किया जाता है। ऐसे कई अधिकरियों के नाम उपलब्ध होते है । भकक्‍्तोहेशक 
अन्न बोटता था, यागु-भाजक याग आदि बाँटता था। शयनाश्न-ग्राहक भिक्षु सघ की 
ओर से विहार आदि का दान स्वीकार करता था। शयनासन-प्रज्ञापक विहार के 
अन्दर शयनासन आदि का वितरण करता था। भाण्डागारिक चीवर, प्रतिग्राहक, 
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चीवर-भाजक, शाटी-ग्राहक, अल्पमात्रक-विसजंक, पात्र-ग्राहक, नवकभिक, आरामिक, 
आमणेर-प्रेक्षक, आसन-प्रज्ञापक एवं ऊपर निदिष्ट शलाका-ग्राहक आदि की नियुक्ति 
आवश्यकता के अनुसार होती थी । नियुक्ति सर्वसम्मति से की जाती थी । 
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प्रथम लंगोति की ऐतिहासिकता--बोद्ध परम्परा के अनुसार विनय और सूत्र- 
पिटकों का संग्रह बुद्ध के परिनिर्वाण के अनन्तर राजगृह की प्रथम संगीति सें हुआ था । 
श्रथम संगीति का उल्लेख अनेक संदर्मों से प्राप्त होता है। पालि विनय के चुल्लवग्ग 
में इस संगीति का एक प्राचीन वर्णन उपलब्ध है। परवर्ती धिहलीय ऐतिहा तथा 
बुद्धघोष की व्यास्याओं में यहीं से इस सम्बन्ध में सामग्री ली गयी है। महावस्तु एवं 
मजुश्नीमूलकल्प में भी संक्षिप्त उल्लेख मिलते हैं। महीशासक, धर्मगृप्त, महासाधिक 
एव सर्वास्तिवाद के विनयों में इस संगीति का उल्लेख है, किन्तु ये सब विनय चीनी 
अनुवादों में ही उपलब्ध होते है। काइ्यप-संगीति-सूत्र, अशोकावदान, महाप्रज्ञा-पार- 
मिता-शास्त्र, एवं परिनिर्वाणसूत्र में भी उल्लेख हैं, किन्तु ये भी चीनी में ही सुरक्षित 
हैं। चीनी में एक अन्य ग्रंथ की भी उपलब्धि होती है जिसमें काश्यप और आनन्द के 
द्वारा परिनिर्वाण के अनन्तर त्रिपिटक के संग्रह का विवरण दिया गया है । एकोत्तरा- 
गम के पहले अध्याय की चीनी व्याख्या में भी प्रथम संगीति का उल्लेख है। तारानाथ 
एवं बुदोन के बौद्धधर्म के तिब्बती इतिहासो में भी इस संगीति का विवरण उल्लिखत है। 

पहली संगीति की ऐतिहासिकता और कार पर प्रचुर विवाद ऐतिहा सिकों में हो 
चुका है। मिनयेफ, ओट्डेन्बर्ग, फ्रान्के, प्रिलुस्की, दत्त, फ्राउवाल्वर, आदि ने समस्त 
सामग्री का मंथन कर नाना मत प्रस्तुत किये है” । ओल्डेन्बर्ग का विश्वास था कि 
पहली सगीति विशुद्ध कल्पना है। इस धारणा के समर्थन में प्रधान युक्ति यह थी कि 
'महापरिनिर्बाण सूत्र मे सगीति का उद्देश्य और अवसर दोनों प्रस्तुत है, किन्तु संगीति 
के विषय मे पूर्ण मौन स्वीकार किया गया है। फ्रान्के ने इसे स्वीकार कर यह सुझाव 


२९-दत्त, अली मोनेस्टिक बुद्धिस्म, जि० १, पु० ३२६॥। 

३०-द्र -मसिनयेफ, रेशर्श सूर ल बुद्धिज्स, ओल्देनबर्ग, शड्‌० डी० एस० जी०, 
१८९८, पृ० ६१९३-९४, फ्रान्के, जे० पी० टी० एस० १९०८, पृ० १-८०, 
नलिनाक्षदस, अलों मोनेस्टिक बुद्धिस्म, जि० १, प्रिलुस्कि, लकोंसीय द 
राजगृह, फ्राउवाल्त्र, पूर्वे० । 
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प्रस्तुत किया कि चुल्लवग्ग के सगीति-सम्बन्धी अश भी महापरिनिर्वाण-सूत्र पर ही 
आधारित रहे होगे और अताव उन्हे भी अप्रामाणिक मानना चाहिए। ओह्डेनबर्ग 
की युक्ति का याकोबी ने समीचीन उत्तर दे दिया है। महापरिनिर्वाण-सूत्र के लछिए 
यह अनावश्यक था कि वह संगीत का विवरण दे। यह भी कहा गया है कि चल्लवग्ग 
के एकादश और द्वादश स्कन्धक कदा चित्‌ मूछत' महापरिनिर्वाण सूत्र के अग रहे हो । 
यह तो निस्सन्देह है कि ये दो स्कन्धक चुल्खवर्ग के परिशिष्ट के रूप में है और मुलत' 
उसके अग नही थे। चल्लवग्ग का एकादश स्कन्‍्धक उसके अन्य अगो की अपेक्षा हठ 
प्रारम्भ होता है, कुछ-कुछ वैसे ही जैसे कि महापरिनिर्वाण सूत्र, और उससे वस्तुसादुर 
भी रखता है। सयुक्त-वस्तु नाम के मूल सर्वास्तिवादियों के विनय में एक साथ ही 
परिनिर्वाण और सगीतियो का वर्णन दिया गया है । अतएव यह सम्भव है कि चुल्ल- 
बग्स का एकादश स्कन्धक महापरिनिर्वाण सूत्र का अन्तिम अग रहा हो, किन्तु ऐसा 
रहने पर यह सुबोध नही है कि स्थविरवादियों ने इन दो को पृथक्‌ क्यों कर दिया । 
कदाचित्‌ चुल्लवग् के द्वादश स्वन्धक के सादृष्य के कारण एकदझ स्कन्‍्बक को उसके 
साथ रखा गया हो। इस पर एक परिप्कृत मतास्तर फ्राउवाल्नर ने प्रस्तुत किया है 
जिसके अनुसार महापरिनिर्वाण सूत्र और प्रथम सगीति का विवरण प्रारम्भ से साथ 
थे और विनय के अन्तिम अग थे। दूसरी सगीति का विवरण प्रासंगिक परिशिप्ट 
के रूप मे जोड़ दिया गया। यह मत सर्वाधिक समीचीन प्रतीत होता है । 

यद्यपि अब पहली सगीति को केवल कल्पना नहीं कहा जा सकता तथापि उसका 
कार्य सदिग्ध रहता है। पूसे ने इस सगीति को एक वडी प्रालिमोक्ष-परिपद्‌ कहा है । 
मिनयेफ ने पहले ही कहा था कि धर्म ओर विनय वेः सम्रह की कथा कदाचित्‌ मूल सदर्भ 
में न रही हो। नलिनाक्ष दत्त ने सगीति का प्रयोजन उन क्षद्रकानुक्षुद्र शिक्षापदों का 
निर्णय बताया है जिनको परिवर्तित करने की अनुमति तथागत ने निर्वाण से पहले दी 
थी। इस दशा में आनन्द के द्वारा सूत्रो का सगायन वाद का प्रक्षेप है जबकि मूल में 
केवल आनन्द की परिशुद्धि का ही वर्णन रहा होगा। इतना तो स्पप्ट है कि उपछद्ध 
विनय और सूत्र पिटक अपने वर्तमान बृहद्‌ कलेवर मे परिनिर्वाण के समनन्तर तत्काल 
संगृहीत नही किये जा सकते थे, किन्तु सम्रह का प्रयास तत्काल किया गया हो, यह भो 
स्वथा सभाव्य एव युक्तियुकत है। तथागत ने कहा था 'धम्मों वो भिवखवे ममच्चयेन 
सत्था' एव आनन्द ने परिनिर्वाण के अनन्तर वर्षकार से यही दृहराया था कि धर्म ही 
उनका जास्ता है। ऐसी स्थिति मे यह स्वाभाविक है कि तथागत के अनन्तर उनके 
जिप्यो ते 'धर्म-वेनय' का सगायन क्रिया हो । समस्त भिक्ष-सघ को एक सूत्र में बॉपने 
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के लिए एब उसके दिग्दर्शन के लिए इस प्रकार का वधर्म-सग्रह एवं व्निर्णय आवश्यक था। 
प्रथम संगोति---विनय मे सगीति का विवरण इस प्रकार दिया हुआ है---पाँच सौ 
भिक्षुओं के साथ महाकाश्यप पावा और कुसीनारा के बीच थे जब उन्होने एक आजीवक 
से सुना कि सप्ताह भर पूर्व तथागत का परिनिर्वाण हुआ है। यह सुनकर अबीतराग 
भिक्षु रोये, बीतराग भिक्षुओं ने अनित्यता का स्मरण कर दुख सहा। किन्तु सुभद्र 
नाम के एक वृद्ध प्रत्नजित ने कहा कि अच्छा हुआ जो महाश्रमण के नाना विधि-निषेधों 
से छूटी मिली अब हम जो चाहेगे करेगे, जो न चाहेंगे, न करेगे ।' यह सुनकर महा- 
काश्यप ने कहा कि अधर्म और अविनय प्रकट हो रहा है, यह आवश्यक है कि धर्म और 
विनय का संगायन किया जाय । 
सगीति के लिए महाकाश्यप ने एक कम पाँच सौ अहंत्‌ चुने । आनन्द के शैक्ष 
होने पर भी धर्म और विनय से उनके बहुत परिचित होने के कारण उन्हे भी चुन लिया 
गया। राजगृह में वर्षावास करते हुए धर्म और विनय के सगायन का निश्चय किया 
गया। पहले महीने मे टूटे-फूटे की मरम्मत की गयी एव दूसरे महीने में सगीति हुई। 
आयुप्मान्‌ आनन्द भी सगीति के पहले अ्हृत्‌ बनाये गये । महाकाश्यप ने उपालि से 
विनय के सम्बन्ध में प्रदन किया । उन्होने पूछा कि प्रथम पाराजिक कहाँ प्रज्ञप्त किये 
गये थे, किसे लेकर, एव किस विषय मे । उपालि के उत्तर सुनकर महाकाश्यप ने प्रथम 
पाराजिक की वस्तु, निदान, पुद्गल, प्रज्गप्ति, आपत्ति एव अनापत्ति भी पूछी। इसके 
अनन्तर दूसरे, तीसरे एवं चौथ पाराजिक के सम्बन्ध मे प्रश्न किये गये । इस प्रश्नोत्तरी 
को कुछ विस्तार से दिया गया है। इसके अनन्तर कहा गया है कि इसी उपाय से दोनो 
विभगो (उभतो विभग ) अर्थात्‌ भिक्षु और भिक्षुणी विभगो, को पूछा गया और आयु- 
ष्मान्‌ उपालि ने उनका उत्त्र दिया। इस विवरण से ऐसा प्रतीत होता है कि मूलतः 
केवल प्रातिमोक्ष के सम्बन्ध में ही प्रश्न किये गये थे । 
इसके अनन्तर महाकाश्यप ने आनन्द से धर्म के सम्बन्ध में प्रशतत किया । उन्होंने 
पूछा कि ब्रह्मजाल-सूत्र कहाँ भाषित किया गया एवं किसे लेकर। ब्रद्मजाल-सूत्र के 
निदान और पुद्गल को भी उन्होने पूछा । ऐसे ही फिर श्रामण्यफल के सम्बन्ध मे प्रश्न 
किया। इसी उपाय से पाँचो निकायो को पूछा और आयुष्मान्‌ आनन्द ने पूछे का 
उत्तर दिया। इसके अनन्तर आनन्द ने स्थविर भिक्षुओ से कहा कि भगवान्‌ ने परि- 
निर्वाण के समय कहा था आनन्द, मेरे अनन्तर संघ क्षुद्रकानुक्षुद्र शिक्षापदो को चाहने 
पर हटा सकता है।' इस पर आनन्द से प्रदन पूछा गया कि क्‍या उन्होने इन शिक्षापदों 
के वियय में तथागत से प्रइन किया था। आनन्द के नही' कहने पर स्थविरो ने 
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नाना मत प्रस्तुत किये। कुछ ने कहा कि चार पाराजिकों को छोडकर शेष सब 
शिक्षापद तुच्छ है, कुछ ने कहा कि पाराजिको और संघादिशेषों को छोड़कर शेष क्षुद्र 
हैं। इसी प्रकार अन्य स्थविरो ने प्रातिमोक्ष के विभिन्न भागो को क्षुद्रकानक्षुद्र बताया । 
इस प्रसग में यह स्मरणीय है कि अधिकाधिक पाराजिक, संधादिशेष, नैसगिक, प्राय- 
शिचत्तिक एवं प्रायश्चित्तिक धर्मों को महत्त्वपूर्ण माना गया। प्रतिदेशनीय धर्म सभी 
ने क्षुद्रानुक्षुद्र बताये । शैक्ष धर्मों का अथवा अधिकरण-शमथो का इस प्रसंग मे उल्लेख 
नहीं मिलता। इस पर महाकाश्यप ने यह प्रस्ताव रखा कि सघ न तो अप्रज्ञप्त का प्रज्ञा- 
पन करे और न प्रज्ञप्त का समुच्छेद, अन्यथा शिक्षापदों से कुछ उस समय छोड़ देने पर 
उनके गृहस्थों में भी विदित होने के कारण यदि उनमें सघ को लोकनिन्दा का भागी होना 
पड़ेगा । यह कहा जायगा कि शास्ता के परिनिर्वाण के अनन्तर शाक्यपुत्रीय अपने धर्म 
का यथावत्‌ पालन न कर पाये । यह प्रस्ताव सघ को स्वीकृत हुआ | तब स्थविरो ने 
आनन्द पर क्षुद्रानुक्षुद्र शिक्षापदों के तथागत से न पूछने का दुष्कृत अपराध आरोपित 
किया । आनन्द ने अपराध की आदेशना की । इसके अनन्तर आनन्द के कुछ और 
अपराध प्रकाशित किये गये, यह कहा गया कि उन्होने भगवान्‌ की वर्षाशाटी को पैर 
से दाब कर सिया। आनन्द ने कहा कि यह उन्होंने अगौरव समझकर नही किया था 
एवं इसको वे दुष्कृत नही समझते, तथापि उन्होने स्थविरो के गौरव को सोच अपराध 
की देशना की । आनन्द पर अन्य अभियोग थे--उन्होने भगवान्‌ के शरीर की वदना 
सबसे पहले स्त्रियों से करवाई जिनके ऑसुओं से उनका शरीर लिप्त हुआ, उन्होंने 
तथागत के संकेत करने पर भी उनसे कल्प भर ठहरने की प्रार्थना नहीं की, एव 
उन्होने तथागत के बतलाये धर्मंविनय मे स्त्रियो की प्रत्नज्या के लिए उत्मुकता पैदा की । 
इन सब दुष्कृतों के लिए आनन्द से क्षमायाचन के लिए कहा गया। आनन्द ने अपराध 
स्वीकार नहीं किया और कहा कि विकाल न हो इसलिए उन्होने स्त्रियों से वदना करायी । 
मार से विश्नान्त होने के कारण तथागत से वे ठहरने के लिए प्रार्थना नही कर पाये एव 
भहाप्रजापति गौतमी के गौरव से उन्होंने स्त्री-प्रत्रज्या के लिए अनुरोध किया । तथापि 
स्थविरो के गौरव से उन्होने क्षमा-प्रार्थना की । 

उस समय आयुष्मान्‌ पुराण दक्षिणागिरि मे पाँच सौ भिक्षुओं के साथ चारिका कर 
रहे थे । जब वे राजगृह लौटे उनसे स्थविर भिक्षुओं ने अपने धर्मविनय के संगायन का 
उल्लेख करते हुए कहा कि वे उस सगायन को मानें, किन्तु आयुष्मान्‌ पुराण ने कहा, 
जैसा मैने भगवान्‌ से प्रत्यक्ष सुना है और समझा है, ऐसे ही मैं समझूगा !' 

इसके अनन्तर आनन्द ने स्थविरों से छन्न नाम के भिक्षु को ब्रह्मदंड देने की तथागत 
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की आज्ञा का उल्लेख किया। ब्रह्मदंड कैसे होगा' यह पूछे जाने पर आनन्द ने कहा--- 
'कछष्न भिक्षु जैसा चाहे, कोई भिक्षु छन्न से न बोले, न उपदेश करे, न अनुशासन करे ।' 
आनन्द से कहा गया कि वे स्वयं छन्न को ब्रह्मदंड की आज्ञा दें। छन्न के क्रीधी और 
कटुभाषी होने के कारण आनन्द ने कुछ आशका प्रकट की। अतएब बहुत-से भिक्षुओं 
के साथ उन्हें नाव से कोशावी जाने की अनुमति दी गयी ! कौश्ाम्बी में पहुँच कर 
राजा उदयन के अन्त:पुर की स्त्रियों से आयुष्मान्‌ आनन्द की मुलाकात हुई। आनन्द 
ने उन्हे धर्म का उपदेश किया। स्त्रियों ने उन्हें पांच सौ उत्तरासंग प्रदान किये । जब 
राजा उदयन ने यह सुना उन्हें आकुलता हुई कि क्‍यों श्रमण आनन्द ने इतने अधिक 
चीवरों को लिया। क्या श्रमण आनन्द कपड़े का व्यापार करेंगे या दूकान खोलेगे ? ” 
उन्होंने आकर आनन्द से पूछा कि वे इतने अधिक चीवरों का क्या करेगे। आनन्द 
ने बताया कि जिनके चीवर फट गये हैं उन्हें बाँटेंगे, पुराने चीवरों के बिछौने, बिछौनों 
की चादर, पुरानी चादरों के मिलाफ और पुराने गिलाफों के फर्श बनायेगे इत्यादि । 
यह सुनकर राजा उदयन ने आनन्द को पाँच सौ चादरें दी । इसके अनन्तर आनन्द 
घोषिताराम गये और छच्न को ब्रह्ददड दिया। यह सुनकर कि भिक्षुओं को उनसे नहीं 
बोलना होगा, छप्त मृछित हो गये, किन्तु शी ध्र ही उन्होने अप्रमाद और उद्योग से एवं 
एकाए!जर्या से अहंत्त्व प्राप्त किया । उनके अहूंत्त्व प्राप्त करने पर उनका ब्रह्मदड हट गया। 

इस विनयसगीति में पाँच सौ भिक्षु थे, इसलिए इसे पंचशसिका कहा गया । 

इस विवरण के विभिन्न अंश सब एक सुदृढ़ सूत्र से बँघे हुए नहीं है, किन्तु वे सभी 
एक स्वाभाविक रीति से कही हुई कथा के अन्तरंग है । ऐसा प्रतीत होता है कि आयु- 
प्मान्‌ आनन्द के तथागत के विशेष क्रपापात्र होने के कारण अन्य भिक्षु उनसे कुछ 
असन्तुष्ट थे एवं परिनिर्वाण के अवसर पर उनकी व्यवस्था से विशेष रूप से असन्तुष्ट 
हुए। यह अत्यन्त स्वाभाविक स्थिति है। यह भी स्पष्ट है कि महापरितिर्वाण सूत्र 
से इस संगीति के वर्णन को यदि अनुसतत न माना जाय तो इसका बहुत-सा अश निरर्थक 
एवं अप्रासंगिक हो जाता है। सग्रीति की ओर पुराण का दृष्टिकोण यह सूचित करता 
- है कि वह सर्वमान्य नही हुई थी। यह भी स्वाभाविक है कि परिनिर्वाण के बाद की 
पहली वर्षा में समस्त सघ का एकत्र होना कठिन रहा होगा और जो भिक्षु वहाँ नहीं आ 
पाये थे एवं जिन्होने स्वय तथागत से उपदेश ग्रहण किया था, उन्होने अपनी स्मृति को ही 
प्रधान माना हो । कदाचित्‌ इस सगीति मे प्रातिमोक्ष-सदृश कुछ प्रधान विनय के नियमों 
का एवं ब्रह्म जाल एवं श्रामण्यफल सदुश कुछ प्रधान सूत्रों का संगायन हुआ था, किन्तु 
घर्म-विनय का कोई एक सर्वसस्शत अथवा सर्वग्राही संस्क रण प्रस्तुत नहीं हो पाया। 
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विनय का संपादन 


बतेमान समय में निम्नोकत सम्प्रदायों के विनय उपलब्ध होते हैं--स्थविरवा दियों 
का विनय पालि मे, सर्वास्तिवादी, धर्मगुप्तक, महीशासक एवं महासाधिको का चीनी 
में, तथा मूलसर्वास्तिवादियो का चीनी और तिव्वती अनुवादों में तथा अशत मूलसंस्कृत 
में। इनमे सर्वास्तिवादी, घर्मगप्तक, महीशासक और स्थविरवादियो के विनयों में बहुत 
सादह्य है। यदि क्रम, विस्तार एवं कुछ अभिव्यक्ति-भेद को छोड दिया जाय तो यह 
कहा जा सकता है कि इन विनयो से वस्तुगत अभेद है । ऐसा प्रतीत होता है कि ये किसी 
शक मूल विनय की विकसित जाखाएँ हैं । फ़राउवालनर महोदय ने यह मत प्रकट किया 
है कि सम्भवत' अशोक ने जिन भिक्षुओं को विभिन्न प्रदेशों में धर्म के प्रचार के लिए 
भेजा था ओर जिन्होंने उन प्रदेशों मे सघ के आवास स्थापित किये थे, उन्हीं में इन सम्प्र- 
दायो का उदय हुआ। अतएव सबको एक ही मूल की घाखाएँ मानना उचित होगा । 

सर्वास्तिवादियों का विनय चीनी भाषा मे कुमारजीव, पुण्यत्रात एवं धर्मरुचि ने 
ईसवीय ४०४-४०५ में अनूदित किया था। इस विनय के दो भाग है--विभग एवं 
विनयवस्तु॥ विनयवस्तु भिक्षु-विभंग एवं भिक्षुणी-विभग के बीच में डाल दिया गया है, 
जैसा कि महासाधिको के विनय में भी पाया जाता है। विनयवस्तु के भी दो भाग है--- 
विनय-महावस्तु एवं विनय-क्ष॒द्रकवस्तु ॥ यह स्मरणीय है कि पालि विनय मे विनयवस्तु 
के स्थान पर स्कन्धक झब्द का प्रयोग किया गया है यद्यपि पालि विनय में विनयवस्तु 
नाम अज्ञात नही था। चुल्लवग्ग के वारहवे सप्तशतिकास्कन्धक में चाम्पेयकस्क- 
न्धक के स्थान पर चास्पेयक-विनयवस्तु का उल्लेख इस बात का प्रमाण है। विभग 
को तिःबती अनुवाद मे प्रातिमोक्षभाप्य कहा गया है । 

धर्मगुप्तको के विनय का काश्मीरक बुद्धयशस्‌ एवं चूफोनियन ने ईसवीय ४०८ 
में चीनी भाषा मे अनुवाद किया। महीशासक विनय से इसका घनिष्ठ साम्य है । 
उदाहरण के लिए, इन्ही दोनो विनयो मे चीवरवस्तु के साथ विरूढक के द्वारा शाक्‍यों 
का विनाश वणित किया गया है। महीशासकों का विनय फाशियन सिहल से चीन लाये 
थे और काइमी रक बुद्धजीव ने उसका ४२३-४२४ ईमवीय में चीनी अनुवाद किया था । 
इस विनय की अवस्था अपेक्षाकृत अपूर्ण और खडित है। पालि विनय महेन्द्र एवं 
सघमित्रा के साथ भारत से सिहरू पहुँचा था एवं इस पर प्रात्तीन सिहली अट्टूकथाओं के 
आधार पर आचार्य बुद्धघोष ने पांचवी झताव्दी के आरम्भ में समन्तपासादिका नाम 


३१-द्र०-पूर्व उद्धृत प्रत्य, दि असियेस्ट बिनय हत्यादि। 
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की अट्ठकथा लिखी थी। इसमें प्रातिमोक्ष सूत्रों को पृथक्‌ नहीं किया गया है, भिक्षु- 
विभंग को महाविभंग कहा गया है एवं परिवार नाम से दोनो विभंगों का एक आलो- 
खनात्मक संक्षेप भी जोड़ दिया गया है। मूलसर्वास्तिवादियों के विनय का ई-चि ने 
ईसबीय ७० ३-१० में चीनी अनुवाद प्रस्तुत किया, किन्तु यह अनुवाद अपूर्ण था। केवल 
इसी विनय का तिब्बती में पूर्ण अनुवाद उपलब्ध होता है । “गिलूगित मैनस्क्रिप्ट्स' नाम 
की प्रन्थमाला में मूलसर्वास्तिवादी विनय का बहुत-सा अंश मूल संस्कृत में प्रकाशित 
हुआ है। यह विशेष रूप से उल्लेखनीय है कि मूलसर्वास्तिवादी विनय में बुद्ध के जीवन- 
चरित का वृत्तान्त एक साथ अन्त में दिया गया है एवं उनके प्रारम्भिक जीवन का भी 
उल्लेख यहाँ मिलता है। महासंधिकों के विनय की पांडुलिपि फाशियन पाटलि- 
पुत्र से चीन लाये थे एवं बुद्धभद्र के साथ उन्होंने स्वयं उसका चीनी अनुवाद ४१६ ई० में 
अस्तुत किया था। अन्य विनयों से इसमे भेद अपेक्षाकृत अधिक है। 

विनय की उत्पत्ति और विकास के विषय में ओल्देन्बर्ग ने यह मत प्रकट किया था 
कि प्रातिमोक्ष, एवं स्कन्धकों में उपलब्ध कुछ कर्मवाचाओं का उद्गम सबसे पहले मानता 
चाहिए। इसके अनन्तर निरुक्तिप्रधान प्रातिमोक्ष के विभंग को मानना चाहिए। कथाएँ 
और इतिहास जो कि इस समय विभग मे उपलब्ध होते है और भी बाद में विकसित हुए 
होगे। चुल्लवग्ग के अंतिम दो स्कन्घक इनके परचात्‌ माने जाने चाहिए एवं सबसे बाद 
में परिवार का संयोजन स्वीकार होना चाहिए। इस प्रका विनय का विकास पाँच 
अवस्थाओं में बताया गया है" । इस विषय पर फ्राउवालनर महोदय ने अधिक विचार- 
पूर्वक मतान्तर प्रकट किया है'' । उनका कहना है कि न केवल प्रातिमोक्ष अपितु विभग 
में आयी हुई अनेक कथाएँ तथा अर्थंवर्गीय सूत्र आदि कुछ सन्दर्भ अत्यन्त प्राचीन थे एवं 
इनके आधार पर परिनिर्वाण के प्राय: सो वर्ष बाद मूलक स्कन्ध का एक समग्र-रचना के 
रूप में संपादन हुआ । इस मूल स्कन्धक के प्रणेता ने परम्परा प्राप्त वेनयिक नियम एवं 
तत्सम्वन्धित कथाओं के आधार पर एक विशिष्ट क्रमयुक्त एवं रीतिबद्ध ग्रन्थ की रचना 
की। इस मूलस्कन्ध के प्रारम्भ एवं अन्त में तथागत के जीवनचरित के अंश ये एवं 
उनकी जीवनी के अन्तर्गत विभिन्न अवसरो का उल्लेख करते हुए वैनयिक नियमों का 
प्रतिपादन किया गया था। महापरिनिर्वाण सूत्र इस मूल स्कन्धक का अन्तिम भाग था 


३२-ओल्देन्बर्ग (पो० दो० एस० में सं०) विवयपिटक, जि० १, भूमिका, एस० 
बी० ई० जि० १, भूसिका। 

३३-पुवे ० । 
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एवं उसके साथ प्रथम सगीति की कथा अनुसतत थी । ढितीय सगीति का वर्णन समसा म- 
यिक घटना का वर्णन है एव उसे एक परिशिप्ट के रूप मे माना जाना चाहिए। निकाय- 
भेद के अनन्तर इसी मूल स्कन्धक के आधार पर साम्प्रदायिक विनयों की रचना हुई । 
इसी कारण उनमें मौलिक सादुश्य उपलब्ध होता है। 

जैसा कि ऊपर कहा गया है विनय के दो मुख्य भाग हँ--विभग एवं स्कन्धक 
स्कन्धक के प्रधान प्रकरण विभिन्न विनयों में कुछ आव्याभेद, क्रमभेद एवं विभाग-भेद 
के साथ उपलब्ध होते हैं । इससे भी उपर्युक्त सम्भावना पुप्ट होती है। यह स्मरणीय 
है कि ललितविस्तर में तथा महावस्तु में शाक्यमुनि की जीवनी, उनके जन्म से प्रारम्भ 
कर उनके प्रारम्भिक धर्म प्रचार तक दी गयी है। यह सम्भव है कि मूल स्कन्धक में 
ऐसा रहा हो, किन्तु पालि विनय मे बुद्ध चरित सम्बोधि से धर्म-चक्र-प्रवर्तन तक दिया 
गया है। इस भूमिका के अनन्तर प्रत्नज्या, पोषध, वर्षावास एव प्रवारणा के सम्बन्ध 
में स्कन्धको अथवा वस्तुओ की उपलब्धि होती है। ये चार प्रकरण सघ में प्रवेश एव 
उसके प्रमुख सामूहिक कार्यो को नियमित करते है । इनके अनन्तर चर्मवस्तु, मेष ज्यवस्तु, 
चीवरवस्तु एवं कठिनवस्तु में भिक्षुओ के उपयोगी जूते, कपडे, दवाइयों आदि का 
नियमन है”। तदनन्तर कोशाम्बकवस्तु, कर्मवस्तु, पांडुलोहितक वस्तु, पुद्गलबस्तु, 
पारिवासिकवस्तु, पोषध स्थापनवस्तु, शमथवस्तु, सघरभेदवस्तु, शयनासनवस्तु, आचार- 
वस्तु, क्षुद्रकवस्तु एवं अन्त में भिक्षुणीवस्तु का स्थान है" । इस प्रकार लगभग बीस 
प्रकरणों में स्कन्धक निप्पन्न होता है। दोनों सगीतियो का विवरण इन बीस स्कन्धकों 
अथवा वस्तुओं के अनन्तर रखना चाहिए। जैसा कि पहले कहा जा चुका है, पहली 
संगीति का विवरण महापरिनिर्वाण के वर्णन का अतिम भाग था । 

बिनय' का युग--निर्वाण की प्रथम शताब्वो में संघ--उपलब्ध विनयपिटक में 
बुद्धाब्द की प्रथम शती में सघ को अवस्था का सजीव चित्र उपलब्ध होता है। श्रोण 
कोटिकर्ण की कथा में सदधर्म की दृष्टि से प्रत्यन्त जनपदों का उल्लेख इस प्रकार किया 
गया है-पूर्व में कजंगल नाम का निगम जिसके बाद बडे साखू के जगल हैं, उसके परे 
प्रत्यन्त जनपद है। पूर्व-दक्षिण दिशा में सललवती नाम की नदी है, दक्षिण दिशा में 


३४-पह सर्वास्तिवादी विनय का क्रम है। महासांघिक और पालि विनयों में 
कुछ भेद है । 

३५-विभिन्न शम्प्रदायों के विनयों में क्रममेद के लिए द्र०-फ्राउवाल्तर, पूर्व ० पृ० 
है, १७२ प्र०। 
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इवेतकरणिक नाम का निगम है, पश्चिम दिज्ञा में स्थूण नाम का ब्राह्मणग्राम है, उत्तर 
दिद्या में उद्यीरध्वज नाम का पर्वत है । इस वर्णन से सद्धम की तत्कालीन भौगोलिक 
स्थिति का सकेत मिलता है। विहार एवं उत्तर प्रदेश मे सद्धम विकसित प्रतीत होता है । 
इनके वाहर के प्रत्यन्त जनपदो में, जैसे कि अबत दक्षिणापथ में, सघ के लिए कुछ विशेष 
नियम प्रवरतित किये गये । इन प्रदेशों में केवल पाँच भिक्षुओं के गण से उपसम्पदा करनी 
विहित थी एवं भिक्षुओ को एकपला शिका' उपानह की अनुज्ञा थी। नित्य स्नान भी 
उनको अनुमत था। अवंति-दक्षिणा-पथ से मेषचमे अजचरमम, एवं मृगचर्स के आस्तरणों 
की अनुमति दी गयी थी । चीवर-पर्याय भी अनुमत था। कहा गया है कि श्रोण कोटि- 
कर्ण के द्वारा महाकात्यायन के अनुरोध पर तथागत ने ही इन अपवादों का भ्रवत्तन 
किया था, किन्तु सम्भवतः यह परिनिर्वाण के बाद की अवस्था का चित्र है। दूसरी 
संगीति के विवरण का विस्तृततर भूगोल इससे अनुमेय है कि वहाँ अवन्ति और मध्यम 
जनपदो का भेद विगलित हो गया है एवं मध्यदेश के अन्दर भी संध मे पूर्वदेशीय और 
पश्चिमदेशीय आवासो का भेद प्रकट हो गया है। 

बौद्ध सध अनेक सघारामो एव विहारो मे विभक्त था जिनकी अलूग-अलग सीमाएँ 
थीं। सीमाएं प्राय तीन योजन से अधिक नहीं होती थी एवं प्राकृतिक चिह्नों के द्वारा 
उतकी सूचना मानी जाती थी। प्रारम्भ मे भिक्षुओं के लिए कृत्रिम विहारो का निर्देश 
नही था और वे जगल, पहाड़, गिरिकंदरा, इमशान एवं खुले मैदान या खँडहरों या 
निर्जन स्थानों में रहा करते थे, किन्तु उपासकों की दानशीलता से एवं वर्षावास के 
भाग्रह से शीघ्र ही विविध आरामों एवं विहारो का निर्माण प्रचलित हो गया । कहा 
जाता है कि पहले राजगृह के श्रेष्ठी ने संघ के छिए साठ विहार बनाये जिन्हें अलीता- 
नागत चातुदिश भिक्षु संघ के लिए प्रतिष्ठित किया गया। इस अवसर पर तथागत 
ने पाँच प्रकार के लयनों अथवा निवास-स्थानों की अनुमति सघ को दी--विहा र, अड्ठ- 
योग (जिसे गरुड़ की तरह टेढा मकान बताया गया है) , प्रासाद, हर्म्य एवं गृहा । गृहा 
को चार प्रकार का कहा गया है--ईट की, पत्थर की, लकडी की, एबं मिट्टी की । कमशः 
विहारो का रूप और निर्माण अधिकाधिक परिष्कृत एवं विकसित हो गया। प्रारम्भिक 
विहार कदाचित्‌ वानप्रस्थों कीं पर्णशालाओं के सदृश थे, किन्तु पीछे इनका रूप परि- 
वतित हो गया । विहारो के चारों ओर आराम होते थे जोकि बाँस अथवा काँटों की 
बाड़ अथवा खाई से सीमित होते थे । इन बाड़ों में फाटक और तोरण इत्यादि बनते 


३६-द०-पिरूगित म्रेनस्किप्ट्ूस, जि० हे, भा० ४, पु० १८९ । 
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थे। चारों तरफ की दीवार अथवा प्राकार का भी उल्लेख मिलता है। प्राकार के 
द्वार पर नौवतखाने की तरह से कोप्ठक अथवा कोठा होता था। छोटे विद्दारों के एक 
ओर तथा बढ़े विहारों के बीच में गर्भग्‌ह अथवा कोठरियाँ बनती थी । ये कोठरियां 
तीन प्रकार की कही गयी है--शिविकागर्भ, नालिकागर्भ एवं हम्यंगर्भ। परिवेण 
अथवा आंगन में बालू एवं पत्थर का फर्णज बनाया जाता था । भोजन के लिए पृथक्‌ 
उपस्थानशाला होती थी, पानी के लिए, स्नान के लिए एवं निवृत्त होने के लिए अलग 
धाखाएँ अथवा कुटिया बनती थी। पाँच प्रकार की छतो का उल्लेख है---ईटो 
की, शिला की, चूने की, तिनको की, एवं पत्तो की । दीवारों पर और फरश पर सफेद, 
काला और गेरुआ रग रहता था। मस्त्री-पुरुष के चित्रों का निषेध था किन्तु माला, 
लता, मकरदन्त आदि की अनुमति थी। सीढियो, अलिन्द, प्रधण, प्रकुड्प आदि का 
उल्लेख मिलता हे । 

बौद्ध भिक्षतओं के लिए नगनता का निषेध था जोकि विश्ञेप रूप से आजीवको का 
लक्षण था। ऐसे ही उनके लिए ब्राह्मणों के विदित कुश-चीर, वल्कछ-चीर, एव 
मृग-छाछ का निषेघ था। अन्य तीथिकों में विदित फलक-चीर, केश-कम्बल, उलल ढ्के 
पख के अथवा अकंनाल के कपड़े भी बौद्ध भिक्षुओ को निपिद्ध थे। विनय की अटठकया 
के अनुसार तथागत की बद्धत्व-प्राप्ति से बीस वर्ष तक सब भिक्षु पासुकुलिक रहे ओर 
किसी ने गृहपति-चीवर का धारण नहीं किया। चीवर-स्कत्थक्र के अन्तर्गत जीवक- 
चरित मे जीवक के द्वारा तथागत और भिक्षुसघ का पासुकुलिक के रूप में वर्णन्‌ किया 
गया है। जीवक ने बुद्ध से राजा प्रद्योत के द्वारा भेजे गये शिवि के दुशाले के जोड़े को 
स्वीकार करने के लिए तथा भिक्षु-सघ को गृहस्थों के दिय चीवरो के स्वीकार: करने की 
अनुमति के लिए अनुरोध किया। व॒द्ध भगवान्‌ ने यह अनुरोध मान लिया और भिक्षओं 
को अनुमति दी कि वे चाहे पासुकुलिक रहे, पति, चीवर का धारण करे । पीछे 
देवदत्त के अनुरोध करने पर भी उन्होने सब भिक्षुओं को पासुकुलिक होने पर बैजवर 
नही किया। उन्हे पहिनने के लिए तीन चीवरो का विधान था जा कि उनरानसग, अन्त- 
बॉसिक, एवं सघाटी कहे जाते थे। छ प्रकार के वस्त्रो के चीवर बनाये जा सकते थे--. 
क्षौम, कार्पास, कौशेय, कम्बड, सन और भग। प्रावरण की भी भिक्षओं को अनमति थी 

चाहे वे कौशेय अथवा कोजब के हो । कम्बल की भी अनुमति थी । चीवरो को उपासक 

से लेने, सम्हालने एवं भिक्षुओ में बोटने के लिए चीवर-प्रतिग्राहक, चौवर,निधायक 
एवं चीवर-भाजक नाम के पदों में योग्य भिक्षुओं को चना जाता था | चीवरो को रखने 
के लिए सघाराम में एक भाण्डागार होता था और उनसे सम्बन्धी एक भाण्डागारिक 
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उपासको से प्राप्त वस्त्र को भिक्षु-चीवर के रूप मे काटने, सीने और रगने का विधान 
उपलब्ध होता है । आसनो के लिए प्रत्यस्तरण, रोगियो के लिए कौपीन, वपिक-शाटिका, 
मुँह पोछने के लिए अँगोछा, एवं थैछा आदि आवश्यक परिष्कार-वस्त्र का भी विधान 
प्राप्त होता है। इन कपड़ों में जोड़, पैबन्द, रफू आदि भी विदित थे। वर्षावास की 
समाप्ति पर सारे संघ की सम्मति से किसी भिक्षु को जो चीवर दिया जाता है, उसे 
'कठिन' कहा जाता है। विनय के अनुसार प्रब्नजित हुए चम्पा के श्रेष्ठिपुत्र श्रोण 
कोटिविश के क्षत-विक्षत पैरो को देखकर तथाग्त ने भिक्षुओ को एकतल्ले के जूते 
पहिनने की अनुमति दी। बहुत तल्‍्लो का जूता भी पहिना जा सकता था यदि उसे 
किसी ने पहिन कर छोडा हो । तत्कालीन समाज मे प्रचलित नाना प्रकार के जूतों का 
भिक्षुओं के लिए उल्लेखपुर्वक निषेध किया गया है। नीरोग अवस्था में आराम के 
अन्दर भी ज॒ते का निषेध था। विन्तु रात के समय आराम मे भी उल्का, प्रदीप और दण्ड 
के साथ जूते का उपयोग भी अनुमत था। काठ की पादुका अथवा नाना ताड़, घास, मूंज 
तृण आदि से बनी पादुकाओ का व्यवहार भिक्षुओ की अनुज्ञात नही था। उनके लिए 
आरोग्य की अवस्था में जूता पहिने गाँव में प्रवेश करना मना था। यद्यपि गृहस्थों की 
चमड़े से मढी चारपाइयो अथवा चौकियो मे भिक्षु बैठे सकते थे, वहाँ लेटना उनके लिए 
निषिद्ध था। चमड़े के लोभ से पशु-हिसा प्रेरित करना भिक्षुओ के लिए बड़ा अपराध 
था चर्म का धारण, विशेष रूप से गाय के चर्म का धारण निषिद्ध था, किन्तु प्रत्यत्न 
जनपद में चर्ममय आस्तरण का उपयोग अनुमत था । 


भिक्षुओ को साधारणतया केवल भिक्षा मे प्राप्त अन्न से ही निर्वाह करना होता थे 
मद्यपि निमन्त्रण एवं स्वय उपनत दान का भी वे स्वीकार कर सकते थे। आराम के 
भीतर रखे, भीतर पकाये और स्वय पकाये का खाना उनके लिए निषिद्ध था। दुभिक्ष 
में इस नियम का अपवाद किया जा सकता था। निर्जेन वन-प्रदेश में फलों का स्वय 
ग्रहण किया जा सकता था अरण्य और पुप्करिणी की उपज, यथा कमल-नाल, भोजन 
के अनन्तर भी खायी जा सकती थी। नये तिल और शहद की भी उसी प्रकार अनुमति 
थी। भिक्षुओं के लिए गुड़, मृंग और नमकीन सौवीरक या छाछ भी बिहित थे। 
ऐसे मत्स्य और मांस का खाना निषिद्ध था जिसमे अपने लिए की गयी हिंसा दुष्ट, श्रुत्त 
अथवा परिशकित हो । हाथी, घोड़ा, कुत्ता, साँप, सिह, बाघ, भाल्‌ एवं लकड़बग्धे के 
मांस का भक्षण सर्वथा निषिद्ध था। खिचड़ी न केवल अनुमत अपितु प्रशस्त थी। 
लड्डू (भधुगोलक) भी बिहित था। विहार में प्राप्त खाद्यो के रखने के लिए एक 
बिशेष स्थान होता था जिसे कल्प्य-भूमि कहा जाता है। भिक्षुओं के लिए पाँच गोरसों 
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का ग्रहण अनमत था--दूध, दही, मठा, मक्खन और घी। निर्जन मार्ग मे पाथय का 
निषेध नही था। पायथेय के रूप में तड़ुल, मूँग, उडद, नमक, गुड, तेल अथवा घी का 
ग्रहण किया जा सकता था। भिक्ष्‌ फलो के रस का विकाल मे भी पान कर सकते थे । 
मैषज्य के रूप में पहले केवल गोमृत्र का विधान था। पीछे घी, मक्खन, तेल, मधु, 
और खाड की भी अनुमति भिक्षुओं को दी गयी । इस रूप में इनका ग्रहण पूर्वाह्न और 
अपराक्त दोनों में ही किया जा सकता था। अनेक पशुओं की चर्बी का भी दवाई 
के रूप में उपयोग किया जा सकता था। नाना मूल, कषाय, पर्ण, फल, गोद, और लवण 
की औपधां का प्रयोग अनुमत था। अनेक चर्म-रोगों में चूर्ण-हप औपधे विहित थी । 
दवा बनाने के लिए खरल-बट्टा, ओखली और मूसल, एवं चलनी का उपयोग किया जा 
सकता था। भूत-प्रेत के द्वारा आवेश होने पर कच्चे मास और कच्चे खून का सेवन 
निपिद्ध नही था। आँख के रोग के लिए अजन, अजत पीसने की सामग्री, अजनदानी, 
सलाई, एवं सलाईदानी का उपयोग होता था । सिर के दर्द के लिए अनेक उपाय विहित 
श्रे--सिर में तेल मलना, नस लेना, एवं धरम-नेत्र से दवाई का धँआ पीना | वात-रोग 
में तेल पकाना अनुमत था। तेल-पाक में आवदयक होने पर अल्प-मात्रा मे मद्य डाली 
जा सकती थी। तेल को तांबे, काठ और फल के तूंबे में रखा जा सकता था। वात में 
विहित अनेक चिकित्साओं का उल्लेख प्राप्त होता है--स्वेद-कर्म, सम्भार-स्वेद, महा- 
स्त्रे, भगोदक, उदककोप्टक एवं सीग से खून निकालना । फटे पैरों में मालिश अनुमत 
थी । फोडो में चीर-फाडइ और मलहम-पट्टी विहित थी। सांप के काटने पर चार 
महाविकट खिलाये जाते थे--मल, मृत्र, राख ओर मिट्टी । विष वी भी ऐसी ही चिकित्सा 
थी। साप से बचने के; लिए एक 'रक्षा' का पाठ भी विहित है । 
भिक्षुओ के लिए लम्बे केश रखने का एव बाली, लटकन, कर्णसूत्र, कटिसूत्र, खड़आ. 
केयर, हस्ताभरण, जगठी आदि आभूषणों का निपेध थ्रा। आरोग्य मे कधी अथवा 
दपण का प्रयोग नहीं किया जा सकता था। मुख पर लेप, मालिश या चर्ण का प्रयोग 
या मेनसिल से मल का अकित करना अथवा अगराग या मुखराग का प्रयोग निषिद्ध 
था। भशिक्ष्षों का फेल लोहे एवं मिट्टी के पात्रो की जनजा थी। चीतर बनाने के लिए 
कली श जीर ससतक (वस्त्र) की अनूमति थी। सूई, कैची, दवाई आदि रखने के लिए 
का उपपाग होता था एव पानी छातने के लिए परिस्रावण तथा गडए (धर्मकरक ) 
7। अनमात्र थी। मच्छरों से बचने के लिए मसहरी का उपयोग विहित था। घड़ा 


तो, छाता, छोका और डडा--इनका भी आवश्यकता के अनुसार उपयोग 
किया जा सकता था । 
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पाँच प्रकार के संघों का निर्देश प्राप्त होता है--चार व्यक्तियों का भिक्षु-संघ जिसे 
चतुर्वर्ग कहते हैं, पंचवर्ग, दशवर्ग, विशतिवर्ग, एवं अतिरेकविशति वर्ग। चतुववंगं भिक्षु- 
संघ उपसम्पदा प्रवारणा एवं आह्वान--इन तीन कर्मों को छोड़कर, धर्म से समग्र 
हो, सभी कर्मो के करने योग्य है। पंचवर्ग भिक्षुसघ आह्वान और मध्यम जनपदों मे 
उपसम्पदा को छोड़कर अन्य कर्मो में समर्थ हैं । विशतिवर्ग एवं अतिविशति वर्ग भिक्षु- 
सघ सभी कर्मों के करने में समर्थ माने जाते है। वर्ग आधुनिक कोरम' के समान है । 
भिक्षुणी शिक्षमाणा, श्रामणेरी आदि से भी वर्गपूर्ति करना अपूर्ण वर्ग से श्रेयस्कर बताया 
गया है। कर्मों के सम्बन्ध में अनेक नियम विहित थे। उदाहरण के लिए, कुछ कर्म 
शप्तिद्वितीय कहे जाते थे, इनमें ज्ञप्ति के अनन्तर करमंवाक्य कहे जाते थे। कर्म के लिए 
समागत भिक्षु सम्मुख होने में एवं आए हुए भिक्षुओं से उनके छन्‍्द (मत) प्राप्त होते ये। 
कुछ कर्म ज्ञप्तिचतुर्थ कहे जाते थे । इनमें श्ष्ति के अनन्तर तीन कमंवाक्य आवश्यक 
थे। इन नियमो के उल्लंघन होने पर कर्म विनयविरुद्ध समझा जाता था। थदि कर्म- 
प्राप्त भिक्षु सब न आये हो और न उनके छन्द प्राप्त हुए हों तो कर्म को वर्गकर्म कहा 
जाता था। इसके विपरीत सब की उपस्थिति में एवं मत के ज्ञात होने पर समग्रकर्म 
कहा जाता है। वर्गकर्म निषिद्ध था। संघ की समग्रता पर बहुत जोर दिया गया है । 
दो प्रकार की संघसामग्री का उल्लेख है--अर्थरहित, किन्तु व्यजनयुक्त, एवं अर्थयुक्त 
तथा व्यंजनयुक्त । जिस वस्तु से स७ मे विवाद उत्पन्न होता है अथच वस्तु का बिना 
निर्णय किये सघ सामग्री करता है, उसे अर्थरहित किन्तु व्यंजनयुक्त सघसामग्री कहा 
गया है। जिस वस्तु से संघ में झगड़ा होता है उसके निर्णय के अन्तर संघसामग्री 
अर्थयुक्त तथा व्यंजनयुक्त कही जाती है। 
सघभेद की प्रवृत्ति शाक्यपुत्रीयो में विशेष रूप से विद्यमान थी और इसका 
पहला प्रकाश तथागत के जीवन काल में ही उपलब्ध होता है। देवदत्त, शाक्य, राजा 
भद्विक, अनिरुद्ध आदि के साथ प्रव्गजित हुआ एवं तपश्चर्या के द्वारा उसने कुछ सिद्धि 
प्राप्त की। देवदत्त की इच्छा थी कि तथागत के स्थान पर वह स्वय भिक्षु संघ का नेता 
बने | उसने पहले बुद्ध भगवान्‌ से यह अनुरोध किया कि वे बूढ़े हो गये है, उन्हें आराम 
करना चाहिए और भिक्षुसंध को देवदत्त को दे देना चाहिए। तथागत ने इसका अस्वी- 
कार किया और राजगह के संघ मे देवदत्त का प्रकाशनीय कमें किया बया। अर्थात्‌ यह 
घोषित किया गया कि देवदत्त पहले और प्रकार का था, अब और प्रकार का है; उसके 
कर्मो का जिम्मेदार सघ नही है। देवदत्त ने अजातशत्रु को चमत्कार दिखला कर अपने 
पक्ष में लिया एवं उसके बहकाने से अजातशत्रु ने अपने पिता मगधराज श्रेणिक बिम्बि- 
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सार के वध का प्रयत्न किया तथा देवदत्त ने स्वयं बुद्ध भगवान्‌ को मारने के लिए अनुचर 
भेजे, किन्तु वे असफल रहे । इस पर देवदत्त ने मृप्नकूट पर्वत की छाया में टहलते हुए 
गौतम पर एक बहुत बड़ी शिला फेंकी जिसके एक टुकड़े से उनके पैर से रुधिर बह निकला । 
इस प्रयत्न के भी असफल होने पर देवदत्त ने नालागिरि नाम का मत्त हाथी राजगृह में 
भगवान्‌ बुद्ध पर छोड़ा, किन्तु बुद्ध के मैत्री-चित्त से हाथी उनके सामने झुक गया । 
इस सब प्रयत्नों में विफल होकर देवदत्त ने संघ में फूट डालने का प्रयास किया । उसने 
कोकालिक, कटमोर, तिस्सक और खड़देवी-पुत्र समुद्रदत्त से कहा कि तथागत से पाँच 
वस्तुएँ मांगी जायें जिन्हें वे स्वीकार न करेंगे। उनके न मानने पर हम भिक्षुओं को 
समझाकर अपने साथ अलग ले जायेंगे। ये पाँच वस्तुएँ थी--भिक्षु आजीवन आरण्यक 
हें, पिण्डपातिक रहे, पांसकुलिक रहे, वृक्षमूलि रहे एवं मत्स्यमांस न खाये । भगवान्‌ 
बुद्ध ने इन बातो की अनुमति नहीं दी। तब देवदत्त ने राजगृह मे प्रवेश कर घूम-घूमकर 
कहा कि श्रमण गौतम ने ठपस्विता के इन प्रत्यक्ष नियमों का विरोध किया है, इन पाँच 
बातों की श्रमण गौतम अनुमति नही देते। यह सुनकर बहुत-से लोगो न सोचा कि 
देवदत्त सचमुच तपस्वी है जबकि श्रमण गौतम केवल बटोरू है, और यह सोच कर 
देवदत्त का अनुसरण किया । अनुयायियों का सग्रह कर देवदत्त ने भिक्षुसंघ से अलग 
ही अपना उपोसथ किया। उपोसथ में उसने इस बात पर शलाका पकड़वायी कि जित 
लोगों को उसकी पाँच बाते पसन्द है वे शलाकाग्रहण करे। वै्ञाली मे पाँच सौ वज्जि- 
पुत्तक नये भिक्षुओं ने शलाकाग्रहण किया । उसपर देवदत्त सघभेद कर उन्ही पाँच सौ 
भिक्षुओं के साथ गयाज्ीषं चल दिया और वहाँ स्वयं घर्मदेशना करने लगा। पीछे 
शारिपुत्र ओर मोद्गल्यायन वहाँ जाकर उन भिक्षुओं को वापिस ले आये। इस पर 
कहा जाता है कि देवदत्त के मुख से गर्म खून निकला । 
विनय के उपर्युक्त वर्णन से यह प्रतीत होता है कि देवदत्त के द्वारा संधभेद का 
अयतल सवधा असफल हुआ था, तथापि तथ्य ठीक ऐसा नही है। शताब्दियों पीछे भी 
देवदत्त के अनुयायियों का उल्लेल प्राप्त होने से जान पडता है कि देवदत्त ने बुद्ध के समय 
में ही अपने शक सम्प्रदाय की स्थापना की थी जो कि किसी न किसी रूप में बहुत 
दिन तक रहा"*। इस वास्तविकता से सूचित आशंका से ही संघ मे फूट डालना बहुत 
बड़ा अपराध बताया गया है। 


नवागन्तुक भिक्षु के लिए अनेक नियम कहे गये हैं। उन्हें आराम मे प्रवेश करते 


३७-शवानच्वांग, दे”-नोचे । 


संघ का प्रारस्भिक रूप और विफास १६९ 


समय जूता खोलकर और उसे झाड़कर हाथ में ले लेना चाहिए, छाते को उतार कर 
और शरीर के चीवर को कधे में ठीक तरह से करने के पश्चात्‌ आराम में प्रवेश करना 
चाहिए। जहाँ आवासिक भिक्षु उपस्थानशाला, मण्डप या वक्षछाया में आ-जा रहे हों 
वहाँ जाकर एक ओर पात्र-चीवर रखकर बैठना चाहिए और आवश्यक पानी छिड़ककर 
ह्थ-पैर धोना चाहिए और जूता पोछना चाहिए । आगन्तुक को आवासिक भिक्षुओं 
का उचित अभिवादन करना चाहिए और फिर उनसे शयनासन विषयक एवं अन्य 
आवश्यक बातें पूछनी चाहिए। आवासिक भिक्षुओ के लिए भी यह आवश्यक था कि 
वे आगन्तुक भिक्षु को आसन-पादोदक आदि दें, उनका उचित स्वागत करें, शयनासन 
आदि का प्रज्ञापन करें। यात्रा पर जाने के पहले भिक्षु को काठ-मिट्टी के बरतनों से 
सम्भाल कर, खिड़की-दरवाजों को बन्द कर, शयनासन के लिए पूछकर जाना चाहिए । 
पिण्डचारिक भिक्षु को बिना ठीक से वस्त्र घारण किये गाँव में नहीं जाना चाहिए। घर 
के अन्दर शी त्र प्रवेश नही करना चाहिए और न देर तक खड़ा रहना चाहिए। भिक्षा 
देने वाली स्त्रियों के मुंह की ओर नही देखना चाहिए। आरण्यक भिक्षुओं को समय से 
उठकर पात्र को थैले में रख, कन्धे पर लटका तथा चीवर को कन्धे पर रख, जूता पहन 
कर निकलना चाहिए । 

दूसरी संगीति--दृूसरी संगीति की सूचना जिन अनेक मूल ग्रन्थों से प्राप्त होती है 
उनमें पालिविनयपिटक के चुल्लवरंग एवं सर्वास्तिवादी विनयक्षुद्रकवस्तु का स्थान मुख्य 
है। चुल्लवग्ग से ही परवर्ती पालि परम्परा निकली है। दूसरी ओर बुदोन और 
तारानाथ का विवरण विनयक्षुद्रकबस्तु पर आधारित है। भव्य, वसुमित्र, विनीतदेव 
एवं श्वाच्चांग ने भी द्वितीय संगीति का वर्णन किया है, किन्तु भव्य, बसुमित्र और 
बिनीतदेव महासाधिकों के विनय-विरुद्ध कार्यो का उल्लेख नहीं करते । वे संघभेद को 
केवल महादेव की 'पाँच प्रतिज्ञाओ से प्रादुर्भूत मानते हैं। कुछ अन्य परवर्ती ग्रन्थों में 
भी द्वितीय सगीति के उल्लेख उपलब्ध होते है जैसे कि महावस्तु अथवा मंजुश्रीमूल- 
कल्प में “। 


३८-६०-दस, अली मोनेस्टिक बुद्धित्म, जि० २, पृ० ३० प्र०; धर्वास्तवादी 
परेस्परा के लिए व्र ०-रॉकहिल, लाइफ अरब बुद्ध, १० १७१-८०; ओबर- 
मिलर आह० एच० क्‍्यू० १९३२; बसुमित्र के विवरण का अनुवाद-- 
ससुदा, ऑरिजिन एण्ड डॉक्ट्रन्स आँव दि अली इण्डियन बुद्धिस्ट स्क्ल्स; 
भव्य के लिए द्र०-वालेज्ञेर, दो सेक्तेन देस आल्तेन बुद्धिसमुस; घुदोन के 
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ऊपर कहा जा चुका है कि सम्मवत. विनयपिटक का स्कन्धक नाम का भाग दूसरी 
संगीति के आस-पास रचा गया होगा । वस्तुतः मूल स्कन्धक की रचना स्थविर-परम्परा 
के उल्लेख के साथ समाप्त हो गयी थी। यह अंश प्रस्तुत पालि विनय में उपलब्ध नहीं 
होता, किन्तु मूल ग्रन्थ मे सम्भवत: रहा होगा । इस प्रकार मुख्य ग्रन्थ के समाप्त 
होने पर दूसरी सगीति का विवरण एक प्रकार से परिशिष्ट का जोड़ना है और इस 
प्रकार के परिशिष्ट का संयोजन उसमे वर्णित वृत्तान्त की तत्कालीन ख्याति के 
कारण ही समझा जा सकता है।'* 

चुल्लवग्ग के इस अश की आया सप्तशतिका स्कन्धक है। उसका प्रारम्भ इस 
प्रकार होता है--उस समय परिनिर्वाण के १०० वर्ष बीतते पर वैशाली के वज्जिपुत्तक 
भिक्षु इन १० वस्तुओ का प्रचार करते थे--भिक्षुओं, शुगि-लवण-कल्प विहित है, 
दृब्यंगुलकल्प विहित है, ग्रामान्तर कल्प०, आवास कल्प», अनुमत कल्प०, आचीण 
कल्प०, अमथित कल्प०, जलोगीपान कल्प०, अदशक कल्प ०, जातरूपरजत कल्प० ।! 
इन १० बातों के ठीक-ठीक अर्थ दुर्बोध हैं। शुंगि-लवण-कल्प के अर्थ अनेक प्रकार से 
बताये गये हैं--“सीग मे नमक रखना, अथवा नमक बचा रखना, अथवा तम्क बराबर 
अपने साथ रखना, अथवा नमक और अदरक अलग रख लेना ।” दृव्यंगुल-कल्प का 
एक स्थान पर अर्थ मध्याह्ल के बाद जब छाया दो अंगुल हो जाय तो मोजन करना बताया 
गया है। अन्य व्याख्या के अनुसार भोजन के अनन्तर दो उँगलियों से ऐसे भोजन को 
उठा लेना जोकि जूंठा नही था--यही इसका अर्थ करना चाहिए | तीसरे, ग्रामान्तर 
कल्प का एक अर्थ है दुबारा खाने के इरादे से गाँव को जाना। गाँव जाकर भोजन 
लाना लेकिन बने हुए भोजन के नियम का पालन करना--यह भी अर्थ बंताया गया है। 
विहार से योजन अथवा योजनाधं दूर होने पर यात्रा के समय भोजन करना, यह एक 
तीसरी व्याख्या है। आवास-कल्प का एक अर्थ यह किया गया है कि एक ही सीमा के 
अन्दर दूसरा उपोसथ करना। अन्य व्याख्या के अनुसार यह एक ही विहार में पृथक्‌ 
कर्मवाचना का समर्थन है। अनुमतिकल्प को कार्य करने के बाद अनुमति लेता, अथवा 


इतिहास का ओबरसिलर ने तथा तारानाथ का शीफनेर ने अनुवाद किया 
है। मिनयेफ (पूर्) तथा वासिलियेफं, देर बुद्धिस्मुत, अभी भी उपयोज्य 
हे। नवोन कृतियों में ॥०-क्राउवालनर पूर्व ०; बारो, ले० सेक्‍्तबुद्धीक द 


पेति वेहीकल लामोन, इस्त्वार टु बुद्धोश्म आंधां, पु० १३८ प्र०। 
३९-फ्राउवाल्तर, पू्य०। 
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गलत काम पहले कर लेना और पीछे संघ की अनुमति मांगना, अथवा वर्म में पहले 
संघ से पृथक कर्म कर लेना तथा पीछे औरों की अनुमति मांगना बताया गया है। 
आचीर्णकल्प का तात्पयें उपाध्याय के आचार का अनुकरण करना अथवा प्रचलित 
ढंग में आचरण करना, अथवा अपने पिछले गृहस्थ जीवन के आचार का अनुकरण 
करना बताया गया है। अमथित-कल्प को मध्याकह्ल भोजन के बाद दही खा लेना, 
अथवा बिना उबला दूध, दही और मक्खन मिलाकर खा लेना, अथवा भोजन के पश्चात्‌ 
घी, शहद, दही और मक्खन मिलाकर खाना अथवा इसी का विकाल में खाना, अथवा 
आधघे दूध, आधे दही को भोजन के पदचात्‌ पीना बताया गया है। जलोगी कल्प का अर्थ 
अभी न चुवाई हुई अप्राप्त-मद्य ताड़ी पीना, अथवा दरिद्व स्थिति में मद्य पीना, अथवा 
जलोगी-मद्य पीना, अथवा जोंक की तरह से चूसकर शराब पीना बताया गया है । अदशक 
कल्प के अर्थ बताये गये है---बिना किनारी के आसन या चटाई का उपयोग, अथवा 
ऐसे नये आसन का उपयोग जिसमें पुराने आसन का कुछ भाग नये के किनारे के तौर पर 
नहीं लगाया गया है, आसन को बिना जोड़-जाड़ के बनाना, आसन बनाने में नियत नाप 
न रखना जातरूपरजत-कल्प के अ्थ सोना-चाँदी भिक्षा में ग्रहण करना अथवा सोना- 
चाँदी और अन्य बहुमूल्य वस्तुओं का या द्रव्य का ग्रहण करना बताये गये है । तिब्बती 
विवरण में इन दस वस्तुओं से भिन्न कुछ अन्य वस्तुएँ भी बतायी गयी है जैसे (अललू 
का उच्चारण करना, भोजन में अभिरति, एवं जमीन को खोदना या दूसरे से खोदवाना । 
महीशासक-विनय मे एक और नयी बात का उल्लेख है--- बैठना और खाना, यद्यपि 
इसका ठीक-ठीक अर्थ नितान्त दुर्बोध है । 

इन दस विनय-विरुद्ध वस्तुओ में अधिकांश आध्यात्मिक दृष्टि से अत्यन्त गौण 
प्रतीत होती है, किन्तु अन्य धर्मों के इतिहास से भी यह सुविदित-है कि धार्मिक विवाद 
और संगीतियाँ बहुधा ऐसे ही छोटे-बड़े आचार अथवा अभिव्यक्ति के भेद से उत्पन्न 
होते रहे हैं। श्रीमती रीज़डेविड्स का कहना है कि वैशाली के भिक्षुओं के इस 
विवाद में वस्तुत: एक प्रकार से प्रादेशिक आवासों एवं व्यक्तियों की स्वतंत्रता का दावा 
अर्न्तानहित है। उनका यह भी कहना है कि उस समय की आर्थिक स्थिति देखते हुए 
सोना-चाँदी के उपयोग को महत्त्शशाली नही माना जा सकता और अतएव उनका ग्रहण 
भी महत्त्व का न रहा होगा । कुछ अन्य विद्वानों ने भी इस विनय-विरोध का कारण 


४०-तु०-मिनयेफ, पूर्व ० पृ० ४३-५८, दत्त, पूर्व ० जि० २, पृ० ३५-४० ; पा-चाउ, 
पूर्वे०, पृ० २४-२६। 
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वैशाली के भिक्षुओ की गणतम्त्रतात्मक दृष्टि को माना है एव यह कहा है कि वज्जिपुत्तक 
भिक्षु अपने को अहत्‌ कहने वाले बूढे भिक्षुओ की सर्वथा आज्ञाकारिता के लिए तत्पर 
नही थे” । इतना तो स्पष्ट है कि स्थविर भिक्षु नियमो में अधिक कट्टर थे और वैशाली 
के वज्जिपुत्तक भिश्षु आचार का अपेक्षाकृत कम सयत [ दृष्टिभेद से, उदार) आदर्श 
उपस्थित करते थे । भोजन एव भिक्षा सम्बन्धी शु गिलवण-कल्प, द्रयगुल ०, ग्रामान्तर ०, 
अमथित ०, जलोगी ० एवं जातरूपरजत » से यह स्पष्ट है। अनुमतकल्प, एवं आचीर्णे- 
कल्प आचार में अत्शधिक स्वाधीनता एवं अनियम के कारण हो सकते थे । 

चुल्लवग्ग के अनुसार आयुष्मान्‌ यश ने वेशाली मे उपोसथ के दिन वज्जिपुत्तक 
भिक्षुओ को उपसको से सघ के लिए कार्षापण, अधेकार्पापण, पादकार्षापण, अथवा 
माशक माँगते हुए देखा । आयुप्मान्‌ यश के विरोध करने पर वैशाली के वज्जिपुत्तक 
भिक्षुओ ने उनका प्रतिसारणीय कर्म करने का निश्वय किया । यश ने नियमत अनुदृत 
मांगा और उसके साथ वेशाली के उपासको के समक्ष अपने पक्ष का प्राचीन सदर्भो से 
उद्धरण देते हुए समर्थन किया । इस पर वज्जिपुत्तक भिक्षुओ ने आयुप्मान्‌ यज्ञ का 
उत्क्ेपषणीय कर्म करना निश्चित किया। इस पर यश कौशाम्बी चले गये। वहाँ से 
उन्होंने पावा-निवासी एवं अवन्ति-दक्षिणापथ के निवासी भिक्षुओ के पास दूत भेजा 
कि वेशञाली में अधर्म हो रहा है, उसका निवारण होना चाहिए। आयुप्मान्‌ सम्भूत 
श्ाणवासी जो कि अहोगग पर्वत पर वास करते थे इस विवाद-शपथ मे भाग ग्रहण करने 
के लिए राजी हुए । वही अहोगंग पर्वत पर पावा के भी छ: शिक्षु एकत्र हुए और अवन्ति 
दक्षिणापथ के ८८ भिक्षु आये । सबने सोरेय्य में वास करन वाले आयुप्मान्‌ रेवत का 
अपने पक्ष में संग्रह करने का संकल्प किया । आयुधष्मान्‌ रेवत इससे बचने के लिए सोरेय्य 
से संकाश्य चले गये, संकाइय से कान्यकुब्ज, कान्यकुब्ज से उदुम्बर, , उदुम्बर से अर्गेलपुर 
ओर वहाँ से सहजाति । सहजाति मे जाकर भिक्षु उन्हें पकड़ पाये । 

आयुष्मान्‌ यश ने आयुध्मान्‌ रेवत से वेशाली मे प्रचारित १० वस्तुओं का उल्लेख 
किया एव पूछा कि वे विहित है अथवा नही । रेवत ने उन वस्तुओ के अर्थ की जिज्ञासा 
प्रकट की। आयुष्मात्‌ यश ने उनको विवादास्पद १० वस्तुओं के अर्थ बताये । रेवत 
ने उन सब कल्पो को निषिद्ध ठहराया एवं इस बाल के लिए सहमत हुए कि बैसलासी में 
उनके प्रचार का विरोध किया जाय। दूसरी और वैशाली के वज्जिपुत्तक भिक्षुओं ने 
यह सुनकर कि यश का कडकपुत्त अपने समर्थन के लिए पक्षसंग्रह कर रहे है, प्रतिपक्ष- 


४१-तु०-ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ५५९-६० । 
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सग्रह का प्रयत्त किया । वे भी आयुष्मान्‌ रेवत को अपनी ओर करने के लिए वहुत-से 
साज-सामान लेकर उनके पास गये। पात्र, चीवर, निषीदन, सूचीघर, कायबन्धन, 
परिश्रावण, धर्मकरक आदि लेकर नाव से वज्जिपुत्तक भिक्षु सहजाति पहुँचे। 
वज्जिपुत्तकों के कहने पर भी आयुष्मान्‌ रेवत ने उनसे श्रमण-परिष्कार का ग्रहण नहीं 
किया। आयुष्मान्‌ रेवत का एक २० वर्ष का उत्तर नामक भिक्षु सेवक था। बज्जि- 
पुत्तको के बहुत कहने पर उसने एक चीवर ग्रहण किया और इस बात पर राज्जी हुआ कि 
संघ के बीच में यह कह दे कि पूर्वी जनपदों में बुद्ध भगवान्‌ उत्पन्न होते हैं, वहाँ के भिक्षु 
धर्मवादी है, पावा के अधमंवादी । आयुष्मान्‌ उत्तर ने आयुष्मान्‌ रेवत से भी यह कहने 
के लिए निवेदन किया, किन्तु उन्होंने स्वीकार नही किया । विवाद के निर्णय के लिए 
वेद्ञाली प्रस्थात किया गया। उस समय आयुष्मान्‌ आनन्द के शिष्य सर्वकामी नामक 
सघ-स्थविर १२० वर्ष की अवस्था के थे और वैशाली में रहते थे । वे मी आयुष्मान्‌ यश 
के पक्ष में हो गये । 

विवाद के निर्णय के लिए संघ के एकत्र होने पर बहुत समय तक बहस होती रही । 
अन्त में विवाद के निर्णय के लिए आयुष्मान्‌ रेवत ने एक उद्वाहिका के चुनाव के लिए 
ज्ञप्ति प्रस्तुत की । चार पूर्वी और चार पद्चमी भिक्षु चुने गये । पूर्वी भिक्षुओं में आयु- 
ध्मान्‌ सवंकामी, आयुष्मान्‌ साढ़, आयुष्मान्‌ क्षुद्रशोभित और आयुष्मान्‌ वार्षाभिग्ना- 
मिक एवं पश्चिमी भिक्षुओं में आयुष्मान्‌ रेवत, आयुष्मान्‌ सभूत शाणवासी, आयुष्मान्‌ 
यश का कडक-पुत्त, और आयुष्मान्‌ सुमन चुने गये। आयुष्मान्‌ अजित आसन-पअज्ञा- 
पक नियुक्त हुए, एवं बाल॒काराम में घिवाद के निर्णय के लिए उद्वाहिका की बैठक 
हुई। आयष्मान्‌ रेवत ने आयुष्मान्‌ सर्वकामी से दसों वस्तुओं के विषय में प्रइन किया 
एवं उन सबको अविहित एवं विनयविरुद्ध ठहराया! यह निर्णय समस्त संघ ने 
अनुमोदित किया। कहा जाता है कि इस विनय सगीति में ७०० भिक्षु उपस्थित थे । 


निकाय भेद 


उदगस--दीपवस की परम्परा के अनुसार वैशाली के वज्जिपुत्तक भिक्षुओं ने द्वितीय 
सगीति में संघ के निर्णय को स्वीकार नही किया और उन्होंने स्थविर अहेतों के बिना 
एक अन्य सभा की एवं वहाँ अपने मत के अनुकूल दूसरा निर्णय किया । यह सभा महा- 
सघ अथवा महासगीति कही गयी। इसमें १०,००० भिक्षु एकत्र हुए। उन्होंने विनय 
और पाँच निकायो मे सूत्रो का क्र और अर्थ बदल दिये, कुछ सन्दर्भ निकाल दिये, एवं 
कुछ अपने रचित सन्दर्भो का समावेश्ञ कर दिया। उन्होंने परिवार, पटिसंमिदामम्म, 
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निददेश, कुछ जातक, एवं अभिधम्म के ६ ग्रन्थों का प्रामाण्य अस्वीकार किया। यहाँ पर 
स्मरणीय है कि ये ग्रन्थ वस्तुत' परवर्ती और मूल सद्धर्म की दृष्टि से अप्रामाणिक है । 
यह विचारणीय है कि दूसरी संगीति के विवरण मे महासचिकों के अभ्युदय का 
उल्लेख किसी विनय में उपलब्ध नही होता, न थे रवादियों के व महासघिकों के । अतः 
सघभेद को वैशाली की संगीति का परवर्ती मानना ठीक होगा । वै्ञाली की सगीति को 
सघभेद की आवद्यक भूमिका मानने पर महावस (५ ३-४) की भी सगति हो जाती 
है। महावस (४७) के अनुसार इस समय मगध का राजा काछाशोक था । एक अन्य 
परम्परा, जिसका वसुमित्र, भव्य और विनीतदेव ने सरक्षण किया है, यह बताती है कि 
पहला सघभेद विनय की इन १० वस्तुओ के कारण न होकर महादेव की पाँच वस्तुओं 
के कारण था*। महादेव के सबध में अमिधर्म-महाविभाषाशास्त्र मे यह सूचना उपलब्ध 
होती है कि वे मथुरा में एक ब्राह्मण व्यापारी के लड़के थे। पाटलिपुत्र के कुक्कुटाराम- 
विहार मे उन्होने उपसम्पदा पायी थी। वहाँ वे आवास के प्रधान हो गये एव स्थानीय 
राजा उनका मित्र और समथेक । उसकी ही सहायता से महादेव ने अपनी पाँच वस्तुएँ 
प्रचारित की '। दवाच्वांग का कहना है कि अशोक ने एक भिक्षु-सभा एकत्र की जिसमे 
“५०० अहँत्‌ तथा महादेव के नेतृत्व मे ५०० विरोधी भिक्षु निमन्त्रित ये। अन्यत्र उन्होने 
कहा है कि काइ्यप की सगीति से बहिप्कृत १०००० भिक्षुओ ने एक महासंघ रचा 
तथा उसमे त्रिपिटक के अतिरिक्त सयुक्त पिटक एव धारणीपिटक का भी संग्रह किया" । 
तारानाथ के अनुसार इसी समय वत्स ब्राह्मण ने कश्मीर से आत्मवाद का प्रचार कर 
सघम्ेेद किया"। दवांच्चांग ने दस वतुओं एवं पाँच वस्तुओं, दोनो का ही उल्लेख 
किया है। ऐसा प्रतीत होता है कि पूर्वी भिक्षु ससठन और सिद्धान्त दोनो मे ही पुरानी 
कट्टर परम्परा से अलग चले गये थे एव वैशाली की विनयपरक दूसरी सगीति के 
बाद पाटलिपुत्र में एक महासगीति हुई जिसके फलस्वरूप मूल शाखा से अछूग महा- 
साधिक सम्प्रदाय का जन्म हुआ। 
महादेव के द्वारा प्रचारित पाँचो वस्तु अहंद्विषयक है'। ऐसा प्रतीत होता है कि 
अहँतों की संगीति में पराजित होकर महासधिको ने अहेतो पर ही आक्रमण किया । 


४२-स०--नलिनाक्ष दस, चुर्थ० जि० २, पु० ३२१ 

४३-बाटसं, जि० १, पृु० २६७-६८ । 

अड-बीस, दर्बाच्चांग, पृ० १९०, ३८०-८१। 

४५-तारानाथ (अनु० शोफनर) पृ० ५३-५५ । 
ड६-॥०--यूपें, जे० आर० ए० एचन्च०, १९१०, पृ०४१३ प्र०।॥ 
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व 


इन वस्तुओ' में पहली यह है कि अहंतों के लिए भी राय सभव है, दूसरी, अहंतो में 
भी अज्ञान सम्भव है, तीसरी, अहंतों मे भी सशय हो सकता है, चौथी, अहंत्‌ भी दूसरे के 
द्वारा ज्ञान पा सकते है, पाँचवी, सहसा शब्दोच्चारण करके मार्ग की प्राप्ति होती है। 
ऐसा प्रतीत होता है कि अहंत्‌ शब्द से यहाँ प्राचीन अर्थ मे वास्तविक अहंत अभिप्रेत 
न होकर बे व्यक्ति अभिप्रेत है जो कि अपने को अहंत कहते थे, किन्तु जिनके विषय में 
राग, अज्ञान, सशय आदि की सम्भावना का सब लोगों के लिए अभाव नही था । 
महादेव का आविर्भाव १३७ बुद्धाब्द मे नन्द और महाप्म के समय में बताया गया है। 
इस संघभेद को अशोककालीन भी कहा गया है, किन्तु यह धारणा श्रान्तिमूलक प्रतीत 
होती है ।" 

दूसरी सगीति के विवरण से ज्ञात होता है कि उस समय सद्धर्म अबन्ती से वैशाली 
और मथुरा से कौशाम्बी तक निश्चय ही फैला हुआ था। भिक्षुओ में पूर्व और पश्चिम 
के सामान्य भौगोलिक भेद के साथ वेनयिक और सैद्धान्तिक भेद उत्पन्न हो गये थे। 
पूर्वी भिक्षुओ के केन्द्र वैशाली और पाटलिपुत्र थे। इसी वर्ग मे महासाधिको का प्रार- 
सम्भिक विकास निष्पन्न हुआ। यह स्मरणीय है कि वेशाली वज्जियोंका प्रधान नगर था 
और वज्जियों की स्वातन्त्रय-निष्ठा प्रसिद्ध है, तथा विनय के बन्धनों की ओर एवं स्थविरों 
की ओर उनके आदर-शैथिल्य की सूचना पहले भी उपलब्ध होती है। पश्चिमी भिक्षुओं 
के केन्द्र कौशाम्बी, मथुरा एवं अवन्ती थे। कालान्तर में मथुरा एव उत्तरापथ, विशेषतया 
कद्मीर और गन्धार, मूल सर्वास्तिवादी तथा सर्वास्तिवादी सम्प्रदायो के विकास-स्षेत्र 
सिद्ध हुए। स्थविरवाद की कौशाम्बी से दक्षिणपश्चिम की ओर यात्रा सिहल जाकर 
पूरी हुई। अशोक के समय में सद्धर्म का सुदूर प्रयत्न प्रदेशों में प्रसार आरम्भ हुआ और 
उस समय तक संघ अनेक सम्प्रदायों में विभक्त हो चुका था । 

विभिन्न परम्पराएं---सम्प्रदाय-भेद (निकाय-भेद ) का एक प्राचीन विवरण दीप- 
वंस से उपलब्ध होता है जिसकी सिहल मे ईसवीय चतुर्थ शताब्दी में रचना हुई थी। 
इस परम्परा का आधार और प्राचीन रहा होगा । इसके अनुसार दूसरी और तीसरी 
संगीतियों के बीच मे, अर्थात्‌ परिनिर्वाण से दूसरी शताब्दी में, १८ सम्प्रदायों का आवि- 
भाव हो चुका था, एवं स्थविरवाद के विरुद्ध उनके अभिमतों के खण्डन के लिए अशोक 
के समय में मोग्गलिपुत्त तिस्स ने कथावत्युप्पफरण की रचना की । आचाये बुद्धघोष 


४७-पूसें, वहीं, तु०--बुदोन (अनु० श्रोबरमिसर), जि० २, पृ० ७६ 


१७६ बोद पमं के विकास का इतिहास 

ने कथावत्यु की अट्रकथा में अनेक नये सम्प्रदायों के नामों का उल्छेख किया है और 

उनके अवलाकन से यह सिद्ध होता है कि समग्र कथावत्थु अज्योवकालीन नही हो सकती । 
(क ) दीपवंस के अनुसार निकाय-भेद का क्रम इस प्रकार था-- 


| बर्बाद | महासाघिक 
| |. | 
महिससक । एकाब्योहारिक गोकुलिफ 
| ० । के थे 
। | ; हे | । 
धम्मगुत्तिक सब्बत्थिवादी | पम्मनिवादी बाहुलिक (वहस्सुलिक), 
| 
कर्म्मा पक । चलतियवादी 
|. वज्जिपुत्तक 
सकन्तिक | 


| | किक 


नी | 
पुत्तवादी धम्मृत्तारिक भदयानिक छन्नगरिक सम्मितीय 


इन १८ नामों के अतिरिवत कथावत्थु की अटठकथा में उल्लिखित नाम है-- 
राजग्िरिक, सिद्धत्थक, प्रब्बमेलिय, अपरसेलिय, हेमवत, वज्जिरिय, उत्तरापथक, 
हेलुवादी, एत्र वेतुल्लक। उनमें पहले चार सम्प्रदाय अन्धको अथवा अन्ध्रको की 
शाखाएँ थी और उनके नाम अन्ध्रापथ के अभिलेखों मे प्राप्त होते है । 

निकाय-भेद-विषयक महासाधिको की परम्परा झारिपुत्रपरिपुच्छा सूत्र से अंशत. 
बिदित होती है। इस ग्रन्थ का चीनी अनुवाद ई० ३१७ और ४२० के अन्तराल 
में हुआ था और उसका प्रणयन सम्भवत' उद्धियान के प्रदेश में हुआ था। वारानाथ 
के विवरण में भव्य की दूसरी सूची * भो महासाघिकों की परम्परा मे निश्षिप्त है किन्तु 
इसमे वर्णित क्रम उपर्यवत सूत्र मे वणित क्रम से भिन्न है जो कि अध. प्रदर्शित विवरण 
से स्पष्ट हो जायेगा। 

(खत) 'शारिपुअपरिप्च्छा सूत्र' के अनुसार परिनिर्वाण से दूसरी शताव्दी से महा- 
सांधिक सम्प्रदाय का जन्म हुआ एवं उनसे एक व्यावहारिक, लोकोनरवादी, कौक्कु- 


# ४८-हनसे पहले कः नास महायंस में भी उल्लिखित है--4०--महावंस (सं० एन० 
के० भागवत, द्वितोष संस्करण), पृ० २३१ 
४९-तारानाथ (अनु० शोफवर), पृ० २७१, तु०--बारो, पूर्व ०, पृ० २२१ 
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[किरे बहुश्रुतिक एवं प्रशप्तिवादी सम्प्रदाय निकले। निर्वाण से तीसरी शताब्दी में 
बात्सीपुत्रीय एवं सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय निकले। वात्सी पुत्रोयों से धर्मोपक, भद्व- 

् फियानिक, सम्मतीय एवं षण्णगरिक सम्प्रदायो का जन्म हुआ । सर्वास्तिवाद से महीशा- 

“पक, धमंगुप्तक एवं सुवर्षक निकाय निकले । स्थविरो से ही काश्यपीय एवं सूत्रवादियों 

४ “का जन्म बताया गया है। संक्रान्तिकों की उत्पत्ति स्थविरवाद के क्रोड से ही निर्वाण 
की चतुर्थ शताब्दी में हुई । 


(ल) शारिपुत्रपरिपृच्छा सत्र के अनुसार 
। 


महासाधिक स्थवविरवादी 
हे जाओ 
एकव्यावहारिक बहुश्रुतिक | काइ्यपीय | सर्वास्तिवादी 
| 
लोकोत्तरवांदी प्रज्ञप्तिवादी सूत्रवादी 
सांक्रान्तिक 
वात्सीपुत्रीय 


काम जन 


| महीशासक धर्मंगुप्तक सुवर्षक 


धर्मोपक भद्रयानिक सम्मतीय पष्णगरिक 


५०-मंजुश्नीपरिपृच्छासूत्र के अनुसार संघभेद प्रथम वुद्ध शताब्दी में हो परि- 
निष्ठित हो गया था। एक और महासांधिकों से एकव्याबहारिक निकले, 
एकव्यावहारिक से लछोकोत्तरवादी, लोकोत्तरबादियों से कौककुलिक, कोपकु- 
लिकों से बहुश्॒तीय, वहुश्नुतियों से चंतिक, चेतिकों से पूर्बशेल एवं पूर्वदलों से 
उत्तरशल का जन्म हुआ। दूसरी ओर स्थबविरों से सर्वास्तिवादी, उनसे 
सम्मितोय, उनसे घषण्डगेरिक, उनसे महीश्ञासक, उनसे धर्मंगुप्तकक, उनसे 
कादयपोय एवं उनसे सोत्रांतिकों के सम्प्रदाय का जन्म हुआ । यह पर- 
स्परा स्पष्ट ही वसुमित्र पर आधारित है। द.०--बारो, पुर्च० पृ० १९। 
हर 


१७८ बौद्ध घ॒र्म के विकास का इतिहास 


(ग) भव्य (दूसरी सूची) के अनुसार" के 
| 


स्थविर्वाद महासाधघिक विभज्यवाद 


विश कि । 7] 


कर 


सर्वास्तिवाद वात्सी पुत्रीय. | महीज्ञासक काश्यपीय धर्मगुप्तक ताम्नश्ाटीय 
हे 


| मनन मल नम कीमत हिल जनम 
सौतान्तिक ता आह जात जाकर कक आल । 
पूर्वेशेल अपरजैल राजगिरिक हैमवत चैतिक सिद्धाथिक 
। गोकुलिक 


सम्मतीय धर्मोत्तरीय | 


भद्रयाणीय 
पण्णगरिक 

यह विचारणीय है कि जहाँ पहली सूची मे थेरवादी परम्परा से समझ्जस दो मूल 
शाखाएँ है, दूसरी सूची में तीन मूल शाखाएँ बतायी गयी है। पालि विभज्यवादी 
अपने को ही मूल स्थविरवादी बताते है, भव्य की इस सूची में दोनों को पृथक्‌ माना गया 
है। वात्सीपुत्रीयों की स्थिति पूर्वोक्त तीनो सूचियों में समान है, महीशासको की तीनों 
में विभिन्न। (क) की अपेक्षा (ख) में महासाधिको के अन्तगेंत लोकोत्तरवादियों का 
समावेश अधिक किया गया है। यह सभव है कि गोकुलिक और कौक्कुलिक एक ही 
सम्प्रदाय के नामान्तर है। (ग) मे महासाधिकों की परवर्ती अवस्था का चित्रण है जब 
कि उनका केन्द्र अन्ध्रदेश में अमरावती था। (क) में मूल सूची की प्राचीनता 
के कारण एव (ख) में देशगत दूरी के कारण महासांधिकों की इस विकसित एवं परि- 
वर्तित अवस्था का अपरिज्ञान है। यह स्मरणीय है कि शारिपुत्रपरिपृच्छासूत्र में कहा 
गया है कि इन सम्प्रदायो के अनन्तर केवल पाँच सम्प्रदाय शेष रह गये--महासांधिक, 
धर्मगुप्तक, सर्वास्तिवादी, काश्यपीय एव महीशासक ।'। इवानच्वाझू के विवरण 


से इस उक्ति का कारण स्पष्ट होता है--उड्लियान मे केवल इन्ही निकायों का पता 
चलता था" । 


५१-६०--बालेजेर, पूव०, पु० ४९-५० । 
५२-यारो, पूर्व प० २२। 
५३-बोल, श्वानच्वाग पृ० १६७। 
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संघ का प्रारम्भिक रूप और विकास १७९ 


सर्वास्तिवादियों को परम्परा वसुमित्र के समयभवोषरचनच्क्र में सुरक्षित है। 

इस ग्रन्थ के तिब्बती और चीनी में अनुवाद उपलब्ध है| प्राचीनतम अनुवाद ३५१ 
» और ४३१ ई० के वीच मे सम्पन्न हुआ था। चीनी परम्परा के अनुसार यह बही वसु- 
मित्र था जिसने कनिप्ककालीन सगीति में ख्याति पायी थी। बमुमित्र के जनुसार 
महासाधिक तीन शाखाओं मे बेंटे-एक-व्यावहारिक, छोकोत्त रवादी एवं कौवकुलिक । 
पीछे महासाघिको से बहुश्रुतीयों का जन्म हुआ तथा और भी पीछे प्रज्नप्तवादियों का । 
'ब॒द्घाब्द के दूसरे झ्तक के समाप्त होते ही चैत्यगिरिवासी दूसरे महादेव के विवाद के 
कारण चैत्यशैल, अपरशैल और उत्तरशैल शाखाए निकल पडी। स्थविरवादी 
निकाय सर्वास्तिवाद अथवा हेतुवाद, तथा मूलस्थविरवाद में विभाजित हुआ। मूल- 
स्थविर का ही नाम हैमवत-निकाय पड़ा। उत्तरकाल में सर्वास्तिवाद से वात्सीपुत्रीयों 
का आविर्भाव हुआ और स्वय वात्सीपुत्रीयों से धर्मोत्तरीय, भद्रयाणीय, सम्मतीय एवं 
छन्नगरिक अथवा षण्णगरिक सप्रदायों की उत्पत्ति हुई। इसके अनन्तर सर्वास्तिदादियों 
से महीशासक निकले, महीशासकों से धर्मगृप्त और तीसरी बुद्ध-शताब्दी के अन्त से 
सर्वास्तिवादियों से काश्यपीय अथवा सुवर्षकों का आविर्भाव हुआ। चतुर्थ बौद्ध 
दाब्दी के प्रारम्भ में सर्वास्तिवाद से सौत्ानिक अथवा सक्रान्तिवादियों का जन्म हुआ। 
भव्य अपनी सूचना के लिए स्पष्ट ही वसुमित्र के ऋणी है ।! उन्होंने तीन-तीन 
परस्पर भिन्न सूचियाँ दी हैं । इनमें से पहली उनकी गुरु-परम्परा के अनुसार कही गयी 
है और इसे तारानाथ ने स्थविरसम्मत बताया है, किन्तु यह वस्तुत: काश्मी रक सक्स्ति- 
वादियो की परम्परा का ही अनुवाद करती है। यह सूची महासाधिको से आविर्भूत 
सप्रदायों में गोकुलिको को छोड़ देती है। साथ ही इस सूची के अनुसार स्थविरो से निकले 
हुए सप्रदायों में कुछ नये नाम भी उपलब्ध होते है जैसे मुरुत्तक, आवंतिक और कुरु- 
कुल्लक । दूसरी सूची 'औरो के कहने के अनुसार बतायी गयी है। तारानाथ से यह 
महासाघिको की परम्परा प्रतीत होती है । इसका ऊपर तालिका (ग) के रूप मे विवरण 
दिया गया है। स्मरणीय है कि इसमे ताम्रशाटीयो का नया नाम प्रस्तुत है और मूछ सघ- 
भेद में दो सम्प्रदायो के स्थान पर तीन का निर्देश किया गया है । तीसरी सूची में सम्म- 
तीय परम्परा रक्षित है, जैसा कि तारानाथ एव मञ्जु, घोष बज के सिद्धान्त से विहित 
होता है''। इसके अनुसार स्थविरवाद, मूल-स्थविरवाद और हैमवत-सम्प्रदाय मे बँट 


५४-अंग्रेजी अनुवाद, मसुदा कृत, एशिया मेजर २, १९२५ पृ० १-७८ । 
५५-भव्य के विवरण के लिए, वालेज़्र, दी सेक्तेन देस आल्तेन बुद्धिस्मुस । 
५६-तु०--पू्ें, जे० आर० ए० एस० १९१०, पु० ड१३॥ 


१८० बोद धरम के विकास का इतिहास 


जाता है। मूल स्थबिरों से वात्सी पृत्रीयो एव सर्वास्तिबादियो का आविर्भाव हुआ, 
सर्वास्तिवादियों से विभज्यवादियों एवं सक्रान्तिवादियों का तथा विभज्यवादियों से 
महीशासक, ध्मंगृप्तक, ताम्रशाटीय, एवं काइ्यपीय सम्प्रदायों का। दूसरी ओर 
महासाधिको से एक व्यावद्यारिक तथा गोकुलिक निकले। गोकुलिको से बहुश्नुतीय, 
प्रज॒प्तिवादी, एवं चैत्यक सम्प्रदायो का प्रादुर्भाव हुआ | 

भहाव्युत्पत्ति के अनुसार चार मूल सम्प्रदाय थे--आय सर्वास्तिवादी, आर्य सम्म- 
तीय, महासाधिक और आय॑ स्थविर। आर्यसर्वास्तिवादी कालास्तर मे मूल सर्वास्ति- 
बादी, काव्यपीय, महीशासक, धर्मंगुप्त, बहुश्रुतीय, ताम्रशाटीय और विभज्यवादी 
सम्प्रदायो से बट गये । दूसरे से कौरुकुल्ल, आवतक और वात्सीपुत्रीय निकले। तीसरे 
से पूवेशल, अपरशल, द्रैमवत, लोकोत्तरवादी और प्रश्नप्तिवादी सम्प्रदायों का जन्म हुआ । 
चौथे से महाविहा रवासी, जेतवनीय और अभय-गिरिवासियों का आविर्भाव बताया गया 
है” । इस प्रसग में यह रमरणीय है कि इन नामों में कुछ सम्भवतः विकृृत अनुवाद के 
कारण भ्रान्त हैं । जेतवनीय के स्थान में चैतिक, अभयगिरि के स्थान पर पण्डगिरि 
(प्रण्णगिरि), एवं आवन्तक के स्थान पर महीणासक का पाठ सुझाया गया है, जिसमें 
अन्तिम सुझाव विशेष रूप से सन्दिग्ध है।। 

इ-खिग एवं विनितदेव मूलसर्वास्तिवाद की परम्परा का अनुसरण करते है" 
इनके अनसार चार मूल सम्प्रदाय थे--आर्यमहासाधिक, सर्वास्तिवादी स्थविरवादी 
एवं सम्मतीय। इ-चिग के अनुसार आर्य महासाधिकों के सात भेद थे, आर्य स्थविरो 
के तीत, एव आर्य मूलसर्वास्तिवादियों के चारमूलसर्वा स्तिवादी, धर्मगृप्तक, महीशासक 
एवं काश्यपीय । आर्य सम्मतीयो के भी चार भेद बताये गये है । 

विनीतदेव की सहायता से ज्ञात होता है कि आर्य महासाघिको की पाच शाखाएँ 
इस प्रकार थी--पूवंशल, अपरशैल, हैमवत, लोकोत्तरवादी एव प्रज्ञप्तिवादी। सर्वास्ति- 
वादियों की शाखाएँ थी--मूछसर्वास्तिवादी, काइयपीय, महीशासक, धर्मंगृप्तक, बहु- 
श्वतीय, ताम्राशाटीय एव विभज्यवादी । स्थविरों की तीन गाखाएँ थीं--जेतवनीय, 
अभयिरिवासी एवं महाविहारवासी । सम्मतीयो की तीन शाखाएँ बतायी गयी है-- 
कारकुल्लक, आवन्तक णुव बात्सीपुत्रीय । 

११वी शताब्दी में तिब्वती में अनूदित वर्षा प्रपुच्छा सुत्र में प्राय यही विभाजन और 


५७-॥०--महाब्युत्पत्ति, (वेगिहारा द्वारा सम्पादित), पु० २३४ । 
५८-खारो, पुर्व ० पूृू० २० ॥ ह 


५९-इ-चिंग, (अनु०--तकाकुस), पू० ७-१४। 


संघ का प्रारम्भिक रूप ओर विकास १८१ 


ऋम प्रतिपादित किये गये हैं, केवल ताम्रशाटीय और बहुश्रुतीयनिकाय सर्वास्लियाद से 
हटाकर सम्मतीयों में रख दिये गये हैँ । वर्षाग्रपृष्छासूत्र के अनुसार आये सर्वास्ति- 
बादियों के अन्तर्गत काइयपीय महीशासक, धर्मंगृष्तक एवं मूलसर्वास्तिवादी थे। आये 
भहासांधिकों के अन्तर्गत पूर्वशल, अपरशैल, हैमवत, विभज्यवादी, प्रज्नप्तिवादी एब 
लोकोत्तरवादी । आय सम्मतीयों की शाखाए थी--तताम्रशाटीय, आवन्त॒क, कुंह- 
कुल्लक, बहुश्रुतीय एवं वात्सीपुशत्रीय। आयें स्थविरों की तीन शाखाओं का उल्लेख है-- 
जेतवनीय, अभयगिरिवासी एवं महाथिहारबासी | 

इन विभिन्न सूचियों मे यदि तारानाथ के बताये हुए नाम-साम्य का सहारा लिया 
जाय तो परिस्थिति विशद होती है”। तारानाथ के अनुसार काश्यपीय और सुवर्षके 
एक ही सप्रदाय के दो नाम थे। ऐसे ही सक्रान्तिवादी, उत्तरीय और ताम्रशाटीय 
वस्तुत: अभिन्न थे। महादेव के शिष्यगण, पूर्वशल, एवं चैत्यक अभिन्न थे। लोकोत्तर- 
वाद एवं कौक्कुटिक, ये भी नामभेद से समान सम्प्रदायों को सूचित्त करते हैं। एक 
व्यावहारिक महासांघिको का ही नाम था। कौहकुल्लक, वात्सीपुत्रीय, घर्मोत्तरीय, 
भद्रयानीय और छल्नगरिक भी अत्यन्त सदृश सिद्धान्तों में विश्वास करते थे। उत्तर- 
कालीन शाखाओ और प्रशाखाओं के भेद छोड़कर ऐसा प्रतीत होता है कि प्राचीनतम 
और मुख्यतम निकाय थे--महासांघिक और वात्तसीपुत्नीय, एवं स्थविरवादी और 
सर्वास्तिवादी । 

महासांघिक घारा--उपर्युक्त विवरण से यह अनुमान करना स्वाभाविक है कि 
वैज्ञाल्ी की संगीति में विनय की दस वस्तुओं के कारण जो संघभेद प्रारम्भ हुआ वही 
सैद्धान्तिक बातों को लेकर कुछ वर्ष पीछे पाटलिपुत्र की सगीति मे परिपूर्ण हुआ। चूंकि 
वैशाली की सगीति के स्थविर भिक्ष्‌ जो अपने को अहंत्‌ मानते थे विनय की नयी वस्तुओं 
के विरुद्ध थे, अतएव कदाचित्‌ इन स्थविर जहूंतों के ही विरोध में महादेव की नयी 
पाँच वस्तुएँ प्रतिपादित हुईं । इस प्रकार प्रथम संघभेद के अनन्तर संघ दो भागों में 
विभक्त हो गया---एक ओर अधिकसख्यक, वैशाली और पाटरूपूुत्र में केन्द्रित, पूर्वी 
भिक्ष्‌ जिनमे कि बूढ़े और अहंत्‌ लोग कम थे, और जो विनय और धर्म के सम्बन्ध में 
नयी बाते प्रचारित कर रहे थे; दूसरी ओर कौशाम्बी, मथुरा और अवन्ती में केन्द्रित, 
पश्चिम के भिक्षु जिनमें कि स्थविर भिक्षुओ का प्राधान्य था। इस कारण पहला वर्ग 
महासांधिक कहालया, दूसरा स्थविर। 


६०-॥४०--त्तारानाव, पु० २७०-७४ । 


१८२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


यह प्रायः सर्वंसम्मत है कि महासाधिकों का पहला विभाजन एकव्यावहारिक एवं 
गोकुलिक अथवा कौककुटिक नाम के दो समुदायों में हुआ। लोकोत्तरबादियों की 
शाखा का भी इस स्थरू पर उल्लेख मिलता है। यह सम्भव है कि लोकोत्तरवादियों 
का अन्य महासांधिकों से अपना सिद्धान्तकृत वैशिप्टय न हो कर आवासकृत अथवा 
भौगोलिक वैशिष्टय था। मूल महासाधिक मगधवासी थे, किन्तु लोकोत्तरवाद नाम की 
प्रस्या उत्तरापथ में ही प्रचलित थी एवं मध्य देश से उद्भूत परम्परा में उसका अनु- 
ल्लेख है। श्वानच्वाँग से विदित होता है कि लोकौत्तरवादियों का केन्द्र बामियान में 
था। दूसरी ओर रिद्धान्तपक्ष में उनका पार्थक्य-निर्देश दुष्कर है। सम्मतीय परम्परा 
उनके सिद्धान्तो को एकव्यावहारिकों से अभिन्न बताती है। वसुमित्र उनके सिद्धान्तों 
को महासाधिक, एकव्यावहारिक एवं कौक्कुटिक सम्प्रदायों में डालते हैं। दूसरी ओर 
बिनीतदेव एकव्यावहारिकीं एव महासाधिको के बताये हुए सिद्धान्तो को भी लोकोत्तर- 
वादियो के बताते हैं। ऐसी स्थिति में तारानाथ की उपर्युक्त सूचना ही प्रकाश डालती 
है जिसके अनुसार लोकोत्तरवादी--कौक्कुटिक एवं एकव्यावहारिकमहासाधिक | 
बारो ने लोकोत्तरवादियो का एकव्यावहारिको से अभेद प्रतिपादित किया है 
एवं नलिनाक्ष दत्त ने चैत्यकों से ! वस्तुत: यह मानना चाहिए कि महासाधिक सम्प्रदाय 
का ही नाम पीछे एकव्यावहारिक एवं लोकोत्तरवादी भी पड़ा । ये दोनो नाम महा- 
साधिकों के विशिष्ट सिद्धान्तो को बुद्धिस्थ करके उन्हें दिये गये होगे । पिछली परम्परा 
के विशृखल हो जाने के कारण ही अनेक स्थलो पर एकव्यावहारिकों एव लोकोत्तर- 
वादियों को महासाधिकों से एवं प्रस्पर पृथक्‌ बताया गया है, किन्तु इस प्रकार के 
विवरण में सिद्धान्तमूलक सघभेद का स्पष्ट एवं युक्तियुक्त प्रतिपादन दुष्कर है। 

एकव्यावहारिको की उत्पत्ति के संबध में परमार्थ की यह सूचना उल्लेखनीय 
है कि महायान-सूत्रो की प्रामाणिकता के विषय से विवाद ही उनका जन्मदाता था । 
भव्य के अनुसार एकव्यावहारिको का नाम उनके द्वारा तथागत की एक-चित्त-क्षणिक 
सर्वज्ञता के सिद्धान्त की स्वीकार करने से पड़ा । वस्तुत: परिनिर्वाण की दूसरी अथवा 
तीसरी शताब्दी में महायान-सूत्रों की सत्ता ही स्वीकार नही की जा सकती । एक- 
व्यावहारिको के नाम का भव्यक्ृत निर्वचनन भी अत्यन्त सन्दिग्ध है। वस्तुत: एक- 
व्यावहारिक में व्यवहार शब्द वाकपरक है एवं एकव्यावहारिक का अ्थ है--एक 
अथवा एक ही, अथवा प्रत्येक शब्द से धर्म की अथवा सब धर्मो की प्रतिपादता मानने 


६१-बारो, पूर्व", पृू० ७८ । 
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वाला। यहाँ तथागत के आदेश का अनुभाव एवं उनकी उपदेशविधि की ओर एक 
लोकोत्तर दृष्टि बिवक्षित है। 
पाटलिपुत्र का कुक्कुटाराम ही महासधिको का पहला त्रधान केन्द्र था। यह 
सम्मव है कि इसी कारण महासाधिक कौक्कुटिक भी कहलाये। पीछे कौक्कुटिक शब्द 
विकृत होने के कारण उनकी आख्या कुक्कुलिक अथवा कौक्कुलिक एवं ग्रोकुलिक भी 
बन गयी प्रतीत होती है। गोकुलिक नाम को मूल विश्ुद्ध नाम मानने पर उसका 
कौक्कुटिक से कोई सम्बन्ध समझाना कठिन है। यह उल्लेखनीय है कि कौक्कुटिकों के 
विनय -शैथिल्य की सूचना दीपवस से उपलब्ध कुक्कुटाराम की अवस्था से सगत है। 
इस दृष्टि से कुक्कुल' शब्द का अन्यत्र सूचित अर्थविशेष यहाँ अप्रासगिक है। अथवा 
कौक्कुलिक सिद्धान्तपरक आखूया है, कौक्कुटिक आवासपरक । 
महासाधघिको का प्रारम्भ से ही बुद्ध एवं बोधिसत्त्व की लोकोत्तरता तथा अहंतो की 
परिहाणीयता के सिद्धान्तो पर जोर था | इस लोकोत्तरवादी दृष्टि के कारण यह प्रश्न 
उठना स्वाभाविक था कि बौद्ध सूत्रों में उपलब्ध बातों का आपातिक अक्षरार्थ जो कि 
बहुधा लोकोत्त रवाद के विरुद्ध पाया जाता है, किस प्रकार समझा जाय। इस शका 
के कारण नीतार्थ एवं नेयार्थ का भेद प्रतिपादित किया गया एवं इसी से सत्य-ह्वय का 
सिद्धान्त अकुरित हुआ। परमार्थ के अनुसार महासाधिको में इस पर मतभेद प्रकट 
हुआ एवं कौक्कुटिको के अभ्यन्तर से बहुश्रुतीय एव प्रज्ञप्तिवादी शाखाओं का प्ररोह 
हुआ। प्रज्ञप्तिवादियो को बहुश्ुतीय-विभज्यवादी भी कहा गया है। यह स्मरणीय 
है कि बहुश्रुत होने के कारण आनन्द की प्रसिद्धि थी । इन दोनो सम्प्रदायों का पारस्परिक 
भेद स्पष्ट नही है। 
कालान्तर में एक दूसरे महादेव के कारण महासांधिको में एक नयी प्रवृत्ति का 
जन्म हुआ। इस घटना को सम्भवत. ईसा पूर्व तीसरी शताब्दी में न रखकर दूसरी 
में रखना चाहिए । मगध के स्थान पर अन्ध्र प्रदेश इन नवीन महासांधिकों का प्रधान 
केन्द्र बना । परमार्थ के अनुसार अपरमहादेव प्रदेश छोड़कर अपने शिष्यो के साथ 
पव॑ताश्ित हो गये। बुद्धधोष के द्वारा ये लोग अन्धक अथवा अनन्‍्भ्रक कहे गये है। 
अमरावती और नागार्जुनीकोण्ड में उपासको की दानशीलता के कारण इन नवीन महा- 
साघधिको के लिए बहुत-से चैत्य बने जिनमे अमरावती का महाचैत्य सर्वप्रधान था। 
दूर-दूर से उसके दर्शन के लिए बौद्धथण आते थे। यह स्वाभाविक था कि ये महासाधिक 
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अैत्यवादी अथवा चैत्यक कहलायें। इन्हीं के मीतर आवास-मेद प्रकट होने से पूर्वशैलू 
एवं अपरशैल नाम की शाखाएँ प्रकट हुई । अपरशैलीयो का ही नाम कदाचित्‌ उत्तर- 
शैलीय भी था। इन अन्ध्र महासाधिको के मध्य में तांत्रिक प्रवृत्ति भी प्रकट हुई एवं 
प्रचलित लोकोत्तरवाद महाशून्यता के सिद्धान्त मे परिणत हुआ । इस विकास में अग्र- 
गामी दल वैतुल्यको का था जिनका उल्लेख बुद्धघोष ने किया है। और भी पीछे इन 
आन्ध्र महासांधिकों से राजगिरिक एव सिद्धाथिक नाम के सम्प्रदायों की उत्पत्ति हुई । 
ये सम्भवतः ईसवीय तीसरी अथवा चौथी शताब्दी के थे | 

इस प्रकार यह स्पष्ट है कि चौथी शताब्दी ईसापूर्व के मध्य के निकट मगध में 
प्रारम्भ होकर प्राचीनक' या पूर्वी बौद्धो की महासाधिक धारा ईसापूर्व तीसरी शताब्दी 
के अन्त के निकट आन्ध्र में पहुँचो और पल्‍लवित हुई । बौद्धो के विकास की इस महा- 
सांधिक दिशा से ही लगभग ईसापूर्व पहली शताब्दी में महायान का जन्म हुआ | यह 
स्मरणीय है कि महासांघिक केवल मगध और आमध्र में ही विदित नहीं थे, उनके उल्लेख 
कश्मीर, बामियान, लाट और सिन्ध में भी यत्र-तत्र प्राप्त होते है । 

महासाधिकों के आगमिक शास्त्र में विनय पिटक, सूत्रपिटक एवं अभिधर्म-पिटक 
के अतिरिक्त संयुक्त पिटक एवं धारणी पिटक का भी उल्लेख मिलता है महासांधिक 
विनय अन्य उपलब्ध विनयो से अपेक्षाकृत अधिक भेद रखता है। लोकोत्तरवादियों 
का प्रधान उपलब्ध ग्रन्थ महावस्तु है जिसमे उनके विनय के पहले भाग के रूप में तथागत 
का जीवन चरित्र बणित है। लोकोत्तरवादी सिद्धान्त मुख्यतः इसके प्रारम्भिक अश में 
पीछे से जोड़े प्रतीत होते हैं । हरिवर्मा का सत्यसिद्धि शास्त्र बहुश्रुतीयनिकाय का माता 
जाता है । 


स्थविरधारा: वात्सीपुत्रीय--जहाँ बौद्धों के विकास की महासांधिक धारा महा- 
यानिक घून्यता एवं लोकोत्तर बुद्ध और बोधिसत्त्वों की ओर अग्रसर हुई स्थविरों की 
दूसरी धारा नाना धर्मो की पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता की समर्थक बन गयी और अभिधर्म के 
मलमभूत दाशेनिक दृष्टिकोण को विकसित और परिप्कृत करती रही। बुद्धाब्द की 
दूसरी शती में स्थविरों के भुख्य केन्द्र कोशाम्बी, मथुरा एवं अवन्ती थे। कदाचित्‌ 
वत्सदेश की राजधानी कौशाम्बी से अन॒तिदूर ही वात्सीपुत्रीयों का उद्भव हुआ 
हो । यह स्मरणीय है कि तथागत के समय में भी कौशाम्बी में विवाद और संघमेद की 
नौबत आ गयी थी। तारानाथ के अनुसार कालाशोक के समय में कश्मीर के वात्सवनाम 
के ब्राह्मण ने आत्मवाद का प्रचार किया था । किन्तु वस्तुत: कालाशोक के समय कश्मीर 
में सद्धम अविदित था और घर्माशोक के समय मे ही मध्यान्तिक ने कक्सीर मे सद्ध्म 
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प्रचार का प्रारम्भ किया। पालिपरम्परा मे प्रसिद्ध वज्जिपुत्तक नाम भी आन्ति- 
मूलक प्रतीत होता है। वात्सीपुत्र-बच्छीपुत्त-वज्जिपुत्त, इस क्रम से यह आन्ति सम्भव 
है। अन्यथा बज्जिपुत्तक' में वैज्ञाली के लिज्छवियों का सकेत ग्राह्य है। ऐसी स्थिति 
में वात्सीपुत्र” का वज्जिपुत्त' का 'संस्क्ृत' रूप मानना होगा। किन्तु इस कल्पना के 
विरोध में यह स्मरणीय है कि वात्सीपुत्र सम्प्रदाय का मूलतः वज्जिप्रदेश से सम्बन्ध 
असिद्ध था। 

स्थविरों के अम्यंतर यह पहला संघ्भेद था। इसका कारण मुख्यत सैद्धातिक 
था। वात्सीपुत्रीय भिक्ष्‌ पुदूगलवादी थे। पालि-परम्परा के अनुसार एश्र कथावत्थु 
के परिशीलन से यह पता चलता है कि अद्योककालीन पाटलिपुत्रक सगीति मे, 
जिसे कि तीसरी संगीति भी कहा जाता है, अशोक ने बहुत से अ्रप्ट भिक्षुओ को सघ 
से निकाल दिया एवं मौद्गलीपुत्र तिष्य ने नाना विप्रतिपश्न बौद्धनिकायो का खडन 
किया । कथावत्यु की पहली पुदूगल-कथा ही प्राचीनतम प्रतीत होती है। और यह मानना 
युक्तियूकत प्रतीत होता है कि मोद्गलोपुत्र तिष्य ने प्रधान रूप से पुद्गलवादियों अथवा 
वात्सीपुत्रीयो का ही खडन किया। फलत' यह मानना होगा कि स्थविरो के अभ्यन्तर 
कात्सीपुत्रीयो का उद्भव अशोक की तृतीय सगीति के कुछ पहले हुआ होगा । परम्परा 
के अनुसार उनका उद्भव परिनिर्वाण से २०० वर्ष बीतने पर अथवा कुछ और पीछे 
हुआ था। इसकी पूर्वोक्त विवरण से पूरी संगति है। 

वान्सीपृत्रीयों का अभिधमंपिटक झारिपुत्राभिधर्म अथवा धर्मलक्षयाभिधर्म कह- 
लाता था एव उसके नौ भाग थे। वात्सीपुत्रीयों से धर्मोत्त रीय, भद्रपाणीय, छन्नग रिक 
एवं सम्मतीय नाम की शाख्राएं प्रार्दुभूत हुई जिनमें अन्तिम सर्वाधिक महत्त्व को प्राप्त 
हुई। वसुमित्र के अनुसार एक गाथा के व्याख्यान पर विवाद के कारण शाखाएँ प्रकट 
हुई थी। सम्मतीय महाकात्यायन को अपना प्रवर्तेक मानते थे। यह स्मरणीय है कि 
महाकात्यायन ने अवन्तिदक्षिणापथ में सद्धमं के अनुयायियों के पहले आवास को स्थापित 
किया था और वहाँ के निवासियों का आचा रभेद देखकर विनय में आवश्यक परिवर्तन 
अभीप्ट समझा था । भव्य और विनीत देव के अनुसार सम्मतीयों से आवन्तक और 
कौरुत्कुल्लक नाम के सम्प्रदाय उद्भूत हुए थे। यह भी स्मरणीय है कि भद्रयाणीयों 
और धर्मोत्तरीयों के नाम अपरान्त के अभिलेखो में उपलब्ध होते है । ऐसा प्रतीत 
होता है कि वात्सीपुत्रीय-निकाय का क्कास और विस्तार सद्धर्म की कौशाम्बी से 
अपरान्तगामी पथ पर यात्रा के प्रसंग में सम्पन्न्न हुआ था। ईसवीय दूसरी झताव्दो 
में भद्रयाणीयों और धर्मोत्तरीयो के नाम अपरान्त में अभिलिखित मिलते है। इवान्‌- 
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च्वांग के समय में सम्मतीयों का प्राधान्य था। पाल-युग में वात्सीपुत्रीय निकाय 
अवशिष्ट था । 

फ्राउवाल्तर महोदय ने यह प्रतिपादित किया है कि अशोक ने सद्धर्म के प्रचार के 
लिए जिन बौद्ध आचार्यों को प्रत्यन्त प्रदेशों मे भेजा था उनके स्थापित आवास ही सर्वा- 
स्तिवाद, धर्मगुप्तक, काश्यपीय, महीशासक और थेरवाद नाम के निकायों में परिणत 
हो गये ।+ विदिशा से ही ये सब प्रचारक गये थे और अपने साथ एक समान विनय ले 
गये थे। इसके विरोध मे यह स्मरणीय है कि अशोक ने धर्म का प्रचार किया था, न 
कि सद्धम' का। पालि परम्परा में सरक्षित और अभिलेखों से स्माधित प्रचारको के 
नामो को अशोक के द्वारा प्रेषित प्रचारको के नाम मानने के लिए कोई समर्थ उपपत्ति 
नहीं है। इसके अलावा यह मानना कठिन है कि सर्वास्तिवाद की उत्पत्ति मूलतः 
संद्धान्तिक न होकर आवासिक थी । 

सर्वास्तिवाद और महीशासक---सर्वास्तिवाद और महीशासक सम्प्रदायो मे कौन 
मूल था एवं कौन उससे प्ररुढ़, इसके निर्णय के लिए कई सुझाव प्रस्तुत किये गये है। दत्त 
महोदय का मत है कि पूर्व मही शासक सर्वास्तिवादिया से प्राचीन थे एव उत्तर-मही शासक 
उनसे परवर्ती । प्रिलुस्कि महोदय के अनुसार पूर्व-महीशासक पुराण के अनुगामी थे । 
महीशासक विनय से ज्ञात होता है कि पहली सगीति के बाद दक्षिणागिरि से लौटे हुए 
५०० भिक्षुओ के साथ स्थविर पुराण ने अपनी सम्पत्ति तब तक नही दी जब तक उनके 
सामने दुबारा संगायत नही हुआ एवं इसके बाद भी उन्होंने अपने आहार सम्बन्धी 
आठ नियमों का विनय में समावेश किया । ये आठ नियम इस प्रकार है--अन्दर 
भोजन पकाना, अन्दर पकाना, स्वेच्छा से पकाना, स्वेच्छा से खाना, प्रातः उठते समय 
अन्न का स्वीकार करना, दाता की इच्छा से अन्न घर ले जाना, विविध फल रखना, 
एवं जलाशय में उत्पन्न वस्तुओ का खाना । महोशासको के नाम को महिषमण्डल 
से सम्बद्ध बताया गया है। अभिलेखों से उनका बतवासी से सम्बन्ध सिद्ध होता है। 
चीनी यात्री (फाश्येन) ने उनका विनयपिटक सिहल में पाया था। इ-चिग ने उन्हें 
ठीक भारत में कही नहीं पाया था। 

धर्मंगुप्तक---सभी परम्पराओ में महीशासको से धर्मंगृप्तको की उत्पत्ति बतायी 
गयी है। इस शाखा-भेद का कारण सम्भवत, बुद्ध और सघ को दिये हुए दान के स्वरूप 


६३-फ्राउवाल्नर, पूर्व पृ० ६ प्र०।॥ 
६४-तु०--दत्त, पूर्व० जि० २, पृ० ११। 
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के सम्बन्ध में विवाद था। परमार्थ के अनुसार इस सम्प्रदाय का प्रवर्तन धर्मगुष्त ने 
किया था जो कि महामौद्गल्यायन के शिष्य थे। प्रिलुस्कि और फ्राउवाल्नर इस धर्म- 
गुप्त का अपरान्त के धर्म-प्रचारक यौनक धर्मरक्षित के साथ अभेद प्रतिपादित करते 
हैँ। कालान्तर मे धर्मगुप्तक अपने त्रिपिटक मे एक बोधि-सत्त्वपिटक और एक धारणी- 
पिटक अथवा मन्‍्त्रपिटक भी मानते थे। धर्मगृप्तको का उल्लेख भारत में कही अभि- 
लेखों से प्राप्त नही होता। श्वांच्वाग और इ-चिगं ने भी उन्हे उड्डियान मे एवं मध्य 
एशिया में पाया था। 

काइयपीय--काश्यपीयों का उद्भव परिनिर्वाण से लगभग ३०० वर्ष पश्चात्‌ 
बताया गया है। यह स्पष्ट नही है कि इनका मूल स्थविर-निकाय था अथवा सर्वास्ति- 
वाद-निकाय ।' यह सभव है कि इनका प्रादुर्भाव सर्वास्तिवादियों से हुआ, किन्तु 
स्थविरवादी प्रभाव के कारण, किन्तु यह भी सम्भव है कि स्थविरों से इनकी उत्पत्ति 
सर्वास्तिवादी प्रभाव के कारण हुई हो । इनके अन्य नाम भी बताये गये है---स्थाविरीय, 
सद्धमंवर्धषक, एवं सुवर्षक। अभिलेखों से एवं चीनी यात्रियों के विवरणों से इनके 
आवासों का क्षेत्र उत्तरापथ मे ही प्रतीत होता है। यह स्मरणीय है कि पालि-परम्परा 
एवं साँची के अभिलेखों से यह ज्ञात होता है कि काश्यपगोत्र के भिक्षु समस्त हैमवतों 
के आचाय॑ थे। चीनी भाषा में उपलब्ध विनयमातुका नाम के ग्रन्थ से काइ्यप हैमवतों 
के आचार्य प्रतीत होते है। अतएवं यह सम्भव है कि काश्यपीय और हैमचत एक ही 
सम्प्रदाय के दो नाम रहे हों। इनकी उत्पत्ति हिमवत्प्रदेश में अशोककालीन धर्म प्रचार 
से ही प्रतीत होती है । भव्य की काइमीरी परम्परा के अनुसार हैमवत स्थविरो से 
अभिन्न थे। अन्यत्र उन्हें महासाघिको की आन्ध्र शाखाओं के साथ रखा गया है, किन्तु 
यह उनके नाम से संगत नही है। 

कुछ आधुनिक विद्वान्‌ सिहल के स्थविरवादियों को मूल स्थविरो से निकली हुई 
उनकी एक परवर्ती शाखा-मात्र मानते हैँ, किन्तु सिहरूगत होते हुए भी इन स्थविरों 
की परम्परा प्राचीन है एव मूल-स्थविरों से अनुसन्तत है। सच तो यह है कि इनके 
अतिरिक्त स्थविरों का और कही पता ही नही चलता । यह स्मरणीय है कि विभज्य- 
बादी नाम से कोई एक विशेष सम्प्रदाय सर्वदा विवक्षित नहीं है। स्थविरों का एक 
निकाय-विशेष के रूप में विकास तीसरी संगीति के अवसर पर मौद्गली पुत्र के प्रयास 
से हुआ। यह कहा गया है कि इसी अवसर पर कात्यायनीपुत्र ने सर्वास्तिवाद का प्रचार 
किया और उनके अनुगामियों का उत्तरापथ और कश्मोर में विशेष निकास हुआ।* 


६५-पूसें, बारो द्वारा उद्धृत, पूर्व ० प्‌ृ० ३३। 


श्८८ बौद्ध धर्म के विकास फा इतिहास 
बौद्ध निकायो की वशावली एवं काल-क्रम का इस प्रकार उपसंहार किया जा 
सकता है-- 
बुद्धशासन (देवदत्त का प्रयत्न) 


मम परिनिर्वाण, राजगृह की संगीति, 
गवाम्पति एवं पुराण का मतभेद) 
बेशाली की सगीति 


स्थविरों की पश्चिमी शाखा बद्धाब्द १०० 


+-परिचिम पूरव->महासाधिक [-एकव्यावहारिक 
(बुद्धाव्द-१३७, जल्‍लोकोत्तरवाद 

मगध ) | (उत्तराषथ, प्रत्यन्त ) 

| वात्मीपुत्रीय (वज्जिपुत्तक)| कौक्कुटिक-गोकुलिक | 


धर्मोत्त- मो (5 ब्द२००, | 
तीसरी रीय_ णीय | रान्त)। बहुथुतीय 
सगीति पण्णगरिक | 
सम्मतीय प्रज्॒प्तिवादी (बह- 
। श्रुतीय-विभज्यवादी ) 
| | 
आवन्तक कोरुकुल्लक --+चैत्यवादी (अन्ध्र ) 
| ॥ 
महीशासक सर्वास्ति [|।॥ शा 
धमंगुप्तक 344 वादी पूृवंशल अपरशैल । 
(उत्तरा, (वैभाषिक) (उत्तरगैल) वैतुल्यक | 
प्रत्यन्त ) चतुर्थभगीति राजगिरिक। 
सौगान्तिक सिर्दधा: 
काश्यपीय (साक्रान्तिक) ७9७ 
(हैमवत ? ) 
स्थविरवादी 
(सिंहल ) 
अत सह लक 
जैतवनीय | | 
जेतवनीय 
अभयगिरिवासी 


महाविहारवासी 
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प्रादेशिक भेद--ऊपर कहा जा चुका है कि महासाधिकों का प्रारम्भिक केन्द्र 
वैज्ञाली एवं पाटलिपुत्र का कुक्कुटाराम-विहार था। ईसवीय दूसरी शताब्दी के अभि- 
लेखों मे महासाधिको का उल्लेख उत्तर पश्चिम में कपिशा के निकट, मथुरा में एवं 
कार्ली में प्राप्स होता है ।*' व्वानच्बांग ने उन्हे अस्तप्राय पाया था--कश्मी र, गन्धा र, 
एव कृष्णा नदी के प्रदेश मे उन्हें २० विहारों मे लगभग १००० भिक्ष शेष थे। इ- 
चिंग से उन्हें मगध, लाट और सिन्ध में वताया है। उनकी शाखाओं में बहुश्रुतीयों का 
नागार्जुनिकोण्ड के एक तीसरी शताब्दी के अभिलेख में उल्लेख है, एवं मन्धार के एक 
पाँचवी' शताब्दी के अभिलेख मे। अमरावती और नागार्जुनिकोण्ड के अभिलेखों में 
उनकी चैतिक, पूर्वशैल, एवं अपरशल शाखाओ के नाम आते है । लोकोत्तरवादियो को 
इबान्चाग ने बामियान में देखा था। 

वात्सीपुत्रीयो को मूलत' कश्मीर, वैशाली अथवा वत्स-जनपद से सम्बद्ध किया 
गया है। यदि वास्सीपुत्रीयो का उद्भव बुद्धाव्द की दूसरी शती में हुआ तो उनका 
कश्मीर की अपेक्षा कौश्ाम्बी से सम्बन्ध मानना अधिक सम्भाव्य प्रतीत होता है। 
ईसवीय दूसरी शताब्दी में वात्सीपुत्रीयों की कई शाखाओं का अभिलेखो में नाम उपलब्ध 
होता है--धर्मोत्तरीयों का कार्ली और जुन्नर मे, भद्रयाणीयों का नासिक और कण्हेरी 
मे, सम्मतीयों का. मथुरा में । चतुर्थ शताब्दी के एक अभिलेख में सम्मतीयो का सार- 
नाथ में भी उल्लेख प्राप्त होता है। श्वान्‌ च्वाग के समय में वे हीतयान के सम्प्रदायो 
में प्रधानतम थे। चीनी यात्री ने उनके १००० विहारो में ६५००० भिक्षु बताये हूँ । 
यद्यपि मध्य देश और पूर्व में भी उनके विहार थे, तथापि उनका प्राधान्य पश्चिम मे--- 
मालवा, गुजरात और सिंध में---था । इ-क्षिग से भी इस विवरण का समर्थन प्राप्त 
होता है। 

सर्वास्तिवादियों का उल्लेख दूसरी शताब्दी के अभिलेखों में गन्धार, कश्मीर, 
मथुरा और शथावस्ती में पाया जाता है। श्वान-च्वाग ने उन्हें काशगर, कूचा, एव 
मध्यदेश में फैले देखा था। महीशासको का उल्लेख तक्षशिला के निकट नागार्जुनिकोण्ड 
एवं बनवासी के अभिलेखों में प्राप्त होता है। गन्धार के अभिलेखो में काश्यपीयों का 
उल्लेख भी मिलता है। इ-चिंग ने मूल सर्वोस्तिवादियो को ममध और उतर भारत 
में रखा था, महीशासक, धर्मगुप्तक और काज्यपीय केवल उड्डियान, काशहर और 


६६-बौद्ध निकायों की भौगोलिक स्थिति पर प्रकाश डालनेवाले अभिलेखों के विस्तर 
के लिए द्र ०--बारो, पूर्व ०. पृ० ३४-४०; लासमोॉंन, पूर्व ०, पु० ५७८-८४॥। 


१९० बौद्ध पर्स के विकास का इतिहास 


खोतान में ही उपलम्य थे। स्वविरों को श्वानच्वाग० ने दक्षिण में विशे५ रूप से देखा 
था, यद्यपि समतट और मुराष्ट्र मे भी वे पर्याप्त मात्रा में थे । इ-चिग ने भी उन्हे प्रधान- 
तया दक्षिण में पाया। 

तथागत की लीला-भूमि और सद्धर्म की जन्मभूमि थी पूर्वो उत्तर प्रदेश और 
विहार । यहाँ बौद्ध तीथों के होने के कारण इस प्रदेश में उनके प्राय सभी सम्प्रदायों के 
अलग-अलग या मिले-जुले विहार थे। महासाधिको का केन्द्र पहले मगध में पाटलि- 
चुत्र था, पीछे उत्तरापथ का सीमानत भाग (गन्धार से कश्मीर) एवं अन्ध्रापथ में श्री- 
पवन था। वात्सीपुत्रीयों का प्रारम्भिक केन्द्र कदाचित्‌ वन्सभूमि में कौशाम्वी के पास 
था, पीछे पश्चिमी भारत में। सर्वास्तिवादियों का प्रारम्भिक केन्द्र मथुरा था, पीछे 
उहियान, गन्धार और कश्मीर । धमंगुप्तक और काश्यपीयों का विकास भी उत्तरापथ 
में हुआ । स्थविरो का एक प्राचीन केन्द्र कौशाम्बी और दूसरा विदिशा था । पीछे उन्होने 
दक्षिणापथ मे वृद्धि प्राप्त की । 

तारानाथ के अनुसार वसुबन्धु एवं धर्मकीति के मध्यवर्ती काल में पूर्वशैल, अपर- 
इैल, हैमवत, काइयपीय, विभज्यवादी, महाविहारवासी और अवन्तक सम्प्रदाय लुप्त 
हो गये थे। उनके अनुसार पालब्युग में केवल ६ सम्प्रदाय रहे थे--वात्सीपुत्रीय, 
कौरुकुल्लक, प्रज्ञप्तिवादी, लोकोत्तरवादी, ताम्रशाटीय, एव मूलसर्वास्तिवादी ।* 

विवादग्रस्त विधय--इन विभिन्न बौद्ध-निकायों मे नाना आध्यात्मिक एवं दाझे- 
निके विषयो पर लगभग ५०० वस्तुएँ अथवा सिद्धान्त प्रतिपादित किये गये । बुद्ध, 
वोधिसत्त्व, अहंत्‌, अन्य आर्य-गण एव पृथग्जन, सघ एवं दान, आयय-सत्य, कर्म, हेतु, 
फल, पाप-पुण्य, सयोजन एवं क्लेश, आध्यात्मिक मार्ग एवं उसके अग, शील, ध्यान, 
ज्ञान, समापत्ति, निरोध, निर्वाण, असस्कृत, चित्त एवं चैत्र, रूप, काल, आकाश, 
अधातुक, पुदूगल-इत सभी पर नाना मत, नाता निकायो मे प्रकाशित किये गये । इनमें 
से बहुत कम पर सनन्‍्तोषजनक जानकारी प्राप्त की जा सकती है। कुछ प्रधान मीमांसित 
मत इस प्रकार थे--बुद्ध और बोधिसत्त्व की अलौकिकता, विशेषतया उनका जन्म 
भौतिक देह, आध्यात्मिक चर्या एवं उपदेश-विधि ; अहँतो में दोष एवं पतन की सम्भावना, 
स्रोतआपन्न के पदन की सम्भावना; संघ के लिए दान-प्रतिग्रह की सम्भावना एवं उसकी 
विशुद्धि और फल की महता; पुदूगल का अस्तित्व, अतीत और अनागत पदार्थों का 
अस्तित्व, इन्द्रिय-प्रत्यक्ष की सरागता अथवा विरागता; काम और इन्द्रियों का विभिन्न 


६७-तारानाथ, पृ० २७४। 
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ल्गेकों में अस्तित्व; रूप अथवा भौतिक धर्मों का कर्म-फल होना, एवं उनकी अरूप- 
लोक में सत्ता; अन्तराभव का अस्तित्व; चित्त की स्वाभाविक भास्वरता, देवलोक- 
में ब्रह्मचर्यावास की सम्भावना, श्रद्धा आदि पाँच इन्द्रियों की एवं सम्यर्दृष्टि की लौकि- 
कता, आकाश, प्रतीत्यसमुत्पाद, नियाम, तथता, आहूप्यु समापत्ति, एवं दो निरोधों 
की असंस्कृतता ।४ 

बारो का सत-सदोष----विवाद-प्रस्त विषयों में मतैक्य एवं मतभेद का परिगणन 
कर बारो महोदय ने यह प्रतिपादित किया है कि (१) महीशासक, महासांघिक,विभाषा 
में वणित विभज्यवादी, शारिपुत्राभिधमंशास्त्र (घर्मगुप्तक ), एव अन्धक परस्पर संलग्न 
प्रतीत होते है, (२) सिहल के थेरबादी, एवं काश्मीर के सर्वास्तिवादी एक दूसरा 
वर्ग बनाते हैं, (३) वात्सीपुत्रीय और सम्मतीय साय चलते हूँ, (४) दार्ष्टान्तिक 
और सौत्रान्तिको का परस्पर एवं पहले वर्ग से सम्बन्ध है ।* 

किन्तु इस प्रसंग मे यह स्मरणीय है कि दूसरे और तीमरे वर्ग में आन्तरिक अभि- 
सम्बन्ध सुविदित है। महासांधिक और महीशासकों का सम्बन्ध बारों महोदय की 
समीक्षा-प्रणाली के दोष से उद्भावित है। उन्होंने इन सम्प्रदायों के ममंभूत सिद्धान्तों 
के भेद की ओर ध्यान न देकर केवल सदृश और विसदृश सिद्धान्तों की सख्या पर ही 
अपना निर्णय आधारित किया है । 


६८-इन समस्त “वस्तुओं' का वर्गीकृत तालिका के रूप में विस्तृत प्रदर्शत-- 
बारो, पूर्व, पृू० २६०-८९ । 
६९-बहाँ, पृ० २९०-९५ । 


अध्याय ४ 


बौद्ध धर्म का प्रसार और कला 


बुद्ध से अशोक तक--भगवान्‌ बुद्ध और उनके धर्म की जन्म-भूमि प्राच्य अथवा 
पूर्व देश था जिसका परिचमी छोर ब्राह्मण ग्रन्थों मे प्रयाग अथवा काशी माना जाता 
था। दूसरी संगीति के अवसर पर 'प्राचीनक' भिक्षुओ ने पूर्व देश की इस महिमा का 
स्पष्ट विख्यापन किया था ।' ऊपर कहा जा चुका है कि तथागत ने सद्धमे का उपदेश 
प्रधानतया मगध एवं कोशल के जनपदों में तथा शाक्‍्य, लिच्छवि, एवं मलल आदि 
गणराज्यों में किया था। राजगृह एवं थ्रावस्ती मे उन्होंने अनेक बार अवस्थाव किया। 
उनकी चारिका की पूर्वी सीमा राढ के सेतक नाम के सुहमनिगम तक अथवा कजंगलू 
तक बतायी गयी है। पश्चिम की ओर वत्स-राजघानी कौगाम्बी में तथागत ने निवास 
एवं उपदेश किया था। अनुश्रुति के अनुसार उन्होंने चारिका के १२ वें वर्ष मथुरा के 
निकट वेरञ्ज में वास किया, किन्तु वहाँ उन्हें विशेष साफल्य नहीं प्राप्त न हुआ। 
लौटते समय वे सौरेय्य, सकसस, कण्णकुज्ज, तथा पयागपतिट्ठान, होते हुए वाराणसी 
पहुँचे । उत्तर में कुर-जनपद के कम्मस्सघम्म तथा घुल्लकोटिठत नाम के ब्राह्मण-निगमों 
तक उनकी यात्रा बतायी गयी है । 

पहले कहा जा चुका है कि तथागत ने अपने शिप्यों को सद्धमं के प्रसारार्थ चारिका 
के लिए प्रोत्साहित किया था। चेतियों के सहजाति निगम में महाचुन्द के द्वारा धर्म 
देशना का उल्लेख मिलता है। महाकच्चायन प्रभूति भिक्षुओ से अवन्ति में सद्धर्म का 
प्रसार किया। यह स्मरणीय है कि महाकच्चायन का प्रत्नज्या से पूर्व का नाम नालक 
था एवं उन्हें अवन्तिवासी बताया गया है। यह कहा गया है कि उन्होने तथायत के परि- 
निर्वाण के कुछ समय पश्चात्‌ राजा मधुर अवन्तिपुत्त को सद्धमं में दीक्षित किया। 
सूनापरान्त के सुदूर प्रत्यन्त प्रदेश में धर्म-प्रचार के लिए वहीं के निवासी पुण्ण को भेजने 
का उल्लेख उपलब्ध होता है । 


१-विनय ना०, घुल्लवरग, पृ० ४२५॥ 
२-६०--भललसेकर, डिक्शनरी आओंब पालि प्रोपर नेम्स, जि० २, पृ० २२० । 


बोद्ध घर्स का प्रसार ओर कल! १९३ 


विनय में सद्धमं की मूल भूमि को मज्झिमा जनपदा' कहा गया है और इनके सीमा- 
वर्ती प्रदेश पच्चन्तिम जनपद' कहे गये हैं ।' । इनकी सीमाएं इस प्रकार निदिष्ट है--- 
पूब॑ दिशा मे कजंगछ नाम का निगम, पूर्व दक्षिण में सल्‍लवती (सललवती) नाम की 
नदी, दक्षिण दिशा में सेतकण्णिक' नाम का निग्रम, पश्चिम दिज्ञा में 'थूण' नाम का 
ब्राह्मणभ्राम, उत्तर दिश्या में उसीरद्धज' (उशीरघ्बज ) नाम का पव॑त । इन सीमाओं 
के इस ओर मज्झिम' देश है, उस पार पच्चन्तिम' जनपद यथा अवन्ति-दक्खिणापथ | 
यह उल्लेखनीय है कि प्रत्यन्त जनपदों में घर्मे-प्रचार की सुविधा के लिए विनय में 
आवश्यक परिवर्तन किया गया । परिस्थिति की ओर सद्धर्म की यह जागरूकता उस्तके 
प्रसार में निश्चित सहायक थी । 

मज्जुश्रीमू लकल्प के अनुसार बुद्ध के अनन्तर कुछ समय तक सद्धमं की यथोचित 
प्रगति नही हुई । किन्तु धर्म के भोगोलिक प्रसार में विशेष अवरोध नही प्रतीत होता । 
इस समय विस्तारशील मगध साम्राज्य के अनेक शासकों की सद्ध्म के प्रति अनुकूलता 
उल्लेखनीय है। इन शासको में उदायि', मुण्ड', कालाशोक” एब शूरसेन के नाम 


३-महावग्ग (ना०) पृ० ३३५, २१४-१६॥। 
ड-बही, पृ० २१६ ॥ 
तु०--पूर्वणोदालिन्‌ पुण्ड वर्धनं नाम नगर तस्य पूर्वेण पुण्डकक्षोनाम बावः । 
(सोइन्तः) ततः परेण प्रत्यन्तः | दक्षिणेन शराबती नाम नगरी । तस्याः 
परेण शराबती (सरावती) नाम नदी। सोउन्तः। ततः परेण प्रत्यन्तः। 
पश्चिमेन स्थृणोपस्थणको ब्राह्मलप्रामो । . .उत्तरेण उश्यीरगिरि: 
(मिसूगित मेनुस्क्रिप्ट्स, जि० ३, भा० ४, पृ० १९० )॥ 
इससे शात होता है कि सलल्‍लवती--सललबसो--शरावती--सरावतो । 
“अन्त' सोमा के इस ओर है, प्रत्यन्त' उस पार । 
५-मज्जुशीमलफल्प (जायसवाल ), इलो० ३२४, 'उकाराश्य राजाबुद्धशासन 
के लिए उद्यत होगा ओर शास्ता के प्रव्चन को लिपिबद्ध करायेगा। 
६-अंगुत्तरनिकाय (रौ०) जि० ३, पृ० ५७ प्र०। 
७-जिसके समय में वूसरी संगीति” कही गयी है। 
४-तु०--मज्जुभो मूलफल्प (जायसबारू) इलो० ४१७-२१; वीरसेन' पर 
द्र०--तारानाथ (अनु० झीफनर) पृ० ५०-५१ । 
१३ 


श्र्४ बोड़ध धर्म के बिकास का इतिहास 


निदिष्ट हैं। परिनिर्वाज के १०० वर्ष पश्चात्‌ कालाझोक के समय में दूसरी संग्रीति 
का विवरण प्राप्त होता है। इस समय संघ के तीन प्रधान केन्द्र थें-बैशाली, कौशाम्बी, 
एवं मथुरा, तथा संध के अन्दर 'प्राचीनक' (पूर्वी) तथा पच्छिमक' (पह्चिमी) 
भिक्षुओं के दो विभिन्न दल बन चुके थे । पूर्व में राजधानी के परिवर्तन के साथ 
राजगृह का स्थान पाटलिपृत्र ने ले लिया था। पावा, सहजाति, कात्यकुब्ज, सोरेप्य, 
संकाइय, स्त्रुध्न, और अवन्ती सद्धमं के इस समय अन्य केन्द्र थे । यह स्पष्ट है कि आर्या- 
वतं में इस समय बौद्ध धर्म का प्रसार अवन्ति से वैशाली तथा मथुरा से कौशाम्बी तक 
था। परवर्ती काल में विदेशी बौद्ध यात्री मथुरा से ही मध्य देश' का आरम्भ मानते 
थे। इस मध्य देश का बौद्धों के लिए विद्येष महत्त्व था क्योंकि उसी में बुद्ध-लीला से 
सम्बद्ध उनके पुण्यतीर्थ थे। 

ऊपर कहा जा चुका है कि वैशाली की संगीति के अनन्तर प्रादेशिक भेद के साथ- 
साथ बोढ़ों में साम्प्रदायिक मेद प्रकट हुए तथा विभिन्न सम्प्रदायों के नेतृत्व में संद्धर्म 
विभिन्न दिशाओं में प्रसारित हुआ। एक ओर मगध से महासांधिक अन्ध्रापष की 
ओर प्रवृत्त हुए, दूसरी ओर कौशाम्बी से अवन्ति-दक्षिणापथ के मार्ग पर स्थविरबादी, 
तथा मथुरा से उत्तरापय की ओर सर्वास्तिवादी अग्रसर हुए । नन्दमोये साज़ाज्य मे 
पहली बार अखिल भारतीय एकसूत्रता आमासित हुई तथा प्रशासकीय, सैनिक, व्यापा- 
रिक एवं सांस्कृतिक दृष्टियों से अन्तः प्रादेशिक सम्बन्धो की अवतारणा हुई। एक 
ओर अर्थशास्त्र, धर्मशास्त्र, व्याकरणशास्त्र आदि के विकास में जो अखिल भारतीयता 
प्रतिबिम्बित है, उसे ही पुरातत्त्वीय मृद्भाण्ड जगत्‌ में एन्‌० बी० पी० का प्रसार 
सूचित करता है”। इस अखिलभारतीयता का सबसे ज्वलून्त प्रतीक अशोक की 
घमंलिपियाँ और स्तम्भ हैं। 

अज्लोक--अशोक और सद्भमं के सम्बन्ध पर बहुत कुछ लिखा जा चुका है, किन्तु 
कुछ विवाद अभी तक शान्‍्त नहीं माने जा सकते। सभी बौद्ध परम्पराएं अशोक को 
बोढ़ घोषित करती है! । किन्तु जहाँ स्थविरवादी उन्हें निम्रोध एवं मौद्गली पुत्र तिष्य 


९-आ०--प्रिलुस्कि, पुर्द ० । 
१०-सु०---सु ब्याराब, पसंनेरिस्टी आज इच्छिया, पृ० ४६; तु ०---जो० आर० शर्मा, 
पूरे ० ॥ै । 
११-उदा ०--दोपबंस, महादबंत, दिध्यायदान, फाइयेल, इबानक्वांग, तारानाथ, 
बुदोन । 


ओोद़ध बल का प्रसार और कला श्र्५्‌ 


के अनुयायी बताते है, मथुरा के सर्वास्तिवादी उन्हें उपगृप्त के शिप्व मानते है. । अशोक 
के अपने अभिलेखों में उनके स्वयं बौद्ध होने के कुछ सकेत होते हुए भी यह कहना कठिन 
है कि जिस 'धर्म' का उन्होंने विविध उपायों से प्रचार किया बह सद्धर्भ ही है। अशोक 
सभी घर्मो के हितैषी थे और किसी विश्वेष सम्प्रदाय का पक्ष-पोषण अनुचित समझते थे । 
वे सभी धर्मों की सारवृद्धि चाहते थे तथा उनकी धर्मलिपियों में एक प्रकार का सारभूत 
सर्वसाधारण घर्म ही उपदिष्ट प्रतीत होता है। तथापि उनके व्यक्तिगत धर्म होने के 
कारण सद्धमं को अशोक से अवश्य पर्याप्त सहायता प्राप्त हुई। 'पाटलिपुत्र-संगीति' की 
अनुश्नुति में कम्र-से-कम आशिक सत्य स्वीकार करना चाहिए"। अशोक के स्तम्भों 
में स्पष्ट ही धर्मचक्र आदि बौद्ध प्रतीक उत्कीर्ण है। बौद्ध परम्परा के अनुसार अशोक 
ने ८४,००० स्तूपों का निर्माण कराया । यह निस्सन्देह है कि अशोक के ही समय से 
बौद्ध प्रस्तरकला इतिहास में प्रकट होती है''। दिव्यावदान के अनुसार अशोक आर्य 
सघ का पचवाधषिक सत्कार करते थे।'। यह सम्भव है क्योंकि परवर्ती काल में भी 
पञ्चवर्षीय दान परिषदों का बौद्ध शासकों मे प्रचार उपलब्ध होता है'" । 

लुतीय संगीति-- तृतीय' सगीति का विवरण दीपबंस, महावंस, समन्‍्तपासादिका 
एवं कग्ावत्थुअट्ठकथा में उपलब्ध होता है। किन्तु सेहलूक स्थविरवादी परम्परा के 
अतिरिक्त अन्यत्र इस संगीति के विषय मे 'मौन' के कारण यह सन्देह उत्पन्न होता है कि 
कि यह सगीति कदाचित्‌ एकनिकायिक थी, चातुर्दिश नहीं। यह भी कहा गया है 


१२-सघुरा को स्थविर-परम्परा' (आचाय०) भखू्सर्बास्तिवाद-बितलम तथा 
अज्योकराजसृत्र में इस प्रकार उपलब्ध होती है--महाकाइ्यप--आनन्व--- 
द्षणिक (शाणबास )--उपगुप्त, द ०--फ्राउवाल्नर, पूर्व ०.१० २८-३४, पालि 
स्थबविरपरम्परा दोपबंस आदि में प्रसिद्ध है, 6 ०--नीचे; तु०--बुदोन, जि० २, 
प्‌० १०८-९ ॥ 

१३-वे ०--सीचे । 

१४-दिव्यावदान (सं० बचन्न ), पु० २४० ) 

१५-दे०--नोचे । 

१६-विव्यावदान, पृ० २५९ । 

१७-फाइ्येल और इश्ानच्चांग, दे०--नोचे । च 

१८-उदा० तु०--की्ष, बुधिस्ट फिल्ॉंसको, पृ० १८-१९, टॉमस, हिरदरी आँब 


वृषिस्ट थॉट, १० ३५ । 


१९६ बोड धर्म के विकास का इतिहास 


कि कदाचित्‌ दिव्यावदान में प्रोकतष अशोक की प5चवर्षीय ५रेषद्‌ को ह। अतिरजित 
कर 'संगीति' बना दिया गया हों। अशोक के अभिलेखो में इस संगीति का निर्विवाद 
उल्लेख प्राप्त नही होता । यदि पालिपरम्परा सत्य है तो अशोक का मौन दूर्बोष है। 
दूसरी ओर, कौशाम्बी, सारनाथ तथा साँची के अभिलेखो में अशोक ने स्पप्ट ही सघ- 
भेद को निराकृत करने का निश्चय प्रकट किया है । उनका कहना है कि उन्होंने 
रुघ को समग्र किया, तथा जो भिक्षु अथवा भिक्षुणी सघमेद के लिए प्रयत्नशील हो, 
उसे अवदात बस्त्र पहिना कर सघ से निकालने की उन्होंने आज्ग दी। सारनाथ-स्तम्भ- 
लेख में महामात्रों को आदेश दिया गया है कि वे उपोसथ के दिनों मे नित्य जाकर उल्लि- 
खित राजशासन के पालन की ओर सावधान हो। इससे पालिपरम्परा का समर्थन 
होता है कि अशोक के समय संघ नाना सम्प्रदायों मे विभकत था तथा अशोक ने सघ को 
समग्र किया। यह स्मरणीय है कि विभिन्न सम्प्रदायो के भिक्ष्‌ पृथक्‌-पृथक्‌ आवासो में 
नहीं रहते थे। अतएवं उनमे विनय-सम्बन्धी मतभेद के कारण एकत्र उपोसथ के पालन 
में कटिनाई दुनिवार रही होगी । कहा गया है कि इस अवरोध से सात वर्ष तक अश्ोका- 
राम में उपोसथ नही किया गया । इस पर अशोक ने मौदगली पुत्र तिप्य की सरक्षकृता 
में भिक्षुओ को एकत्र किया, तथा उनके सिद्धान्तो की परीक्षा के अनन्तर जो भिक्ष विभउय- 
वादी नही थे उन्हें सघ से निकाल दिया । 

यह निश्चित है कि अशोक ने सघभेद के विरुद्ध, एव संघ की समग्रता के पक्ष में 
नियम बनाये | किन्तु यदि उन्होंने सगीति' सयोजित की होती तो इसका अवश्य ही 
स्पष्ट उल्लेख करते। दूसरी ओर, यदि सगीति न हुई होती तो विभिन्न सम्प्रदायों 
के सघर्ष में अश्योक किस सम्प्रदाय के अनुसार सघ की समग्रता के विषय में राजशासन 
प्रवतित करते ? ऐसा प्रतीत होता है कि सगीति अवश्य हुई थी, किन्तु उसके आयोजन 
में सघ का ही हाथ था। इसीलिए अद्योक ने उसका साक्षात्‌ उल्लेख नही किया है । 
तथापि भाबू अभिलेख में इस संगीति का सकेत कथचित्‌ देखा जा सकता है। इसमे 
अशोक अपने को 'मागघ राजा' बतलाते हुए सघ का अभिवादन करते हूँ तथा सद्धर्म 


१९-३४०--शौ० आर० भण्डारफर, अशोक (द्वितोय्ंस्करण ), पृ० ९६; 8ु०-- 
बो० स्मिथ, अलों हिस्टरी आब्‌ इण्डिया (४र्थ संस्करण ), पृ० १६९ । 

२०-॥०--दि० डिवेट्स कप्तेन्टरी (पो० टी० एस०, अनुवाद) पृ० ५। 

२१-तु०--बी० स्मिथ, वहीं, स्मिय के अनुसार अभिलेख पहले के हे, संगीति बाव 
की । 


बौद्ध धर्म का प्रसार और करा १९७ 


के सब अनुयायियों के लिए विशेष रूप से स्मरणीय कुछ घम्मपर्यायों का निर्देश करते 
हैं। डा० भण्डारकर का सुझाव है कि यहाँ पर संघ' शव्द से किसी विशेष स्थान पर 
एकत्र समस्त संघ के प्रतिनिधियों का अर्थ ग्रहण करना चाहिए" । ऐसी व्याख्या करने 
पर अशोक का अपना स्वयं परिचय देता भी समझ में आता है। क्योंकि कदाचित्‌ 
सगीति में दूर-दूर के भिक्ष आये होंगे । अन्य सम्प्रदायों के मौन का कारण इस संगीति 
में विभज्यवादियों का प्राधान्य हो सकता है, किन्तु यदि सगीति एकदेशी थी, तो अश्ञोक 
उसके नियमों को क्‍यों मानते ? वे स्वयं साम्प्रदायिकता एवं पक्षपात के प्रतिकूल उपदेश 
करते थे। वस्तुतः यह स्मरणीय है कि पहली दो संगीतियाँ विनय में उल्लिखित है, 
अतएव उनका विधरण परवर्ती बौद्ध परम्पराओ में सर्वत्र उपलब्ध होता है। यही नहीं, 
वे संगीतियाँ सघभेद के पूर्व की होने के कारण सर्वमान्य है, किन्तु दूसरी संगीति के 
अनन्तर शाखा भेद उत्पन्न होने से, तथा भिक्षुओ के ऐतिहासिक अज्ञान के कारण घटनाओं 
और व्यक्तियों की स्मृति धुँधठी हो जाने से यह सम्भव है कि उपेक्षा एबं विस्मरण 
अथवा स्मृति-सकर के कारण ही इस तीसरी संगीति का स्पष्ट विवरण उत्तरी बौद्ध' 
परम्परा में नहो मिलता । तथापि यह उल्लेखनीय है वसुमित्र के अनुसार संगीति अशोक 
के समय में कुसुमपुर में हुई थी तथा इस विवरण में दस विनय-वस्तुओ की चर्चा न होकर 
महादेव की प्रतिपादित पांच वस्तुओ' का उल्लेख है '। महादेव की पाँच बातें' कथा- 
वत्थु मे उपलब्ध होती है" । यह स्पष्ट है कि वसुमित्र ने 'दूसरी' और “तीसरी” 'संगी. 
तियों को एक कर दिया है और इस प्रक्रिया मे कुछ अश्व दूसरी सगीति का और कुछ 
तीसरी का लुप्त हो गया है। अतः यह निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि तीसरी 
सगीति के विषय में नतो अशोक स्वंथा मौन हैं, न विभज्यवादियों के वहिर्भूत अन्य 
सम्प्रदाय । तीसरी संगीति की ऐतिहासिकता अवश्य सूचित होती है, किन्तु उसका 
निष्पक्ष ऐतिहासिक विवरण प्राप्त नहीं होता । 

भहाघंस के अनुसार संघ में प्रविष्ट तीथिकों के बाहुल्य के कारण सात वर्ष तक 


२२-ब्र०--भष्डारकर, अशोक, १० १०१-२। 
२३-भसुदा, पूरे, पु० १४। 
' २४-पू्से, जे० आर० ए० एस०, पूर्व० स्थल । 
२५-दबानच्बांग के विवरण में भी इस संगीति का कयंजित उल्लेख द्रष्टव्य है-- 
बील, जि० ३, पृ० ३३१। 


१९८ बौठ धर्म के विकास का दतिहास 


उपोसय एवं प्रवारणा न हुई । यह सुतकर अशोक ने एक अमात्य को अशोका राम * 
जेजा और कहा कि विवाद की शान्ति के अनन्तर उपोक्षय का विधान होता चाहिए । 
अमात्य के राजशासन सुनाने पर भिक्षुओ ने तीथिकों के साथ उपोसथ न करने का 
अपना निर्णय दृहराया । अमात्य ने बलपूर्वक उपोसथ कराने के प्रयत्न में कुछ स्थबिरों 
का सिर काट छिया। राजा के अनुज तिष्य स्थविर के बीच-बचाव से यह काण्ड रुका 
और अश्योक को सूचना पहुँची । अशोक ने दुःखी होकर जानना चाहा कि ऐसी परिस्थिति 
में दोषी कौन ठहरेगा। भिक्षुओ ने विभिन्न मत प्रकट किये। कुछ ने राजा को भो 
दोषी माना। अन्तत. राजा ने निर्णय के लिए मोद्गलीपुत्र तिव्य को बुलाने का 
निशचय किया । उनके बुलाने के लिए पहले चार स्थविर और चार अमात्य भेजे गये । 
प्रत्येक स्थविर के साथ एक सहख्र भिक्षु और प्रत्येक अमात्य के साथ एक सक्लराजपुरुष 
थे। किन्तु मौद्गलीपुत्र ने निमन्‍्त्रण अस्वीकार कर दिया। इस पर पूवंबत्‌ अनुचरों 
के साथ आठ स्थविर और आठ अमात्य भेजे गये, किन्तु कोई सफलता प्राप्त न हुई । 
सानचर सोलह रथविर और सोलह अमात्यों के भेजने पर मौद्गली पुत्र ने अहोगंग पर्वत 
श उसरना स्वीकार किया, जहाँ बे सात वर्ष से एकान्त ध्यान में निरत थे। राजा ने 
स्वय गगा जल मे खड़े होकर स्थविर को नाव से उतारा। सत्कार के पश्चात्‌ राजा ने 
चमण्कार प्रदर्गन के लिए अनुरोध किया । स्थविर ने भूकम्प-सिद्धि दिखला कर राजा 
को सन्तुष्ट किया । इसके पदचात्‌ उन्होंने राजा को समझाया कि भिक्षुवध का अपराध 
उन्होन लगेगा और क्योकि कर्म तब तक सदोष नही होता जब तक मन सदीप न हो । 
राजा ने पृथ्वी भर के भिक्षुओं को अशोकाराम में एकत्र करवाया। भिक्षुओं के 
मत की परीक्षा के अतन्तर भिथ्या दृष्टि वाले भिक्षुओं * की प्रग्नज्या छीन ली गयी। 
इस प्रकार ६०,००० भिक्षु निकाले गये। राजा ने धार्मिक भिक्षुओं से भी भगवान्‌ 


२६-महाबंस (बम्जई, १९५९), दु० ४३ प्र०। 

२७-समनन्‍्तपासादिका (सं० तकाकुसु) के अनुसार अशोकाराम अशोक ने ही बन- 
जाया था। 

२८-सांची, द्वितीय स्तूप के एक अभिलेख में सपुरिस मोगलिपुत' (सत्पुरुष 
मौदगलीपुशत्र) का नाम उपलब्ध होता है। 

२९-एशसत से ने मुख्यतया महासांघिक थे, (दत्त, थुबं० वु० २६९) । किन्तु 
यह स्मरणोय है कि कयावस्तु की प्राचीबतम 'कथा' वात्सोपुत्रियों के विरोध 
में है। 


शोद़ घर्म का प्रसार और कला १९९ 


बुद्ध का वास्तविक मत पूछा, जो उन्होंने विभज्यवाद बताया। मौद्गरीपुत्र ने इसका 
समथ्थन किया तथा भिक्षु-संघ ने शुद्ध होकर पुनः उपोसथ का विधान किया। 

मौद्गलीपुत्र ने बहुसंस्यक भिक्षु-संघ में से एक सहस्र बुद्धिमान्‌, घडभिज्ञ, त्रिपिटक- 
विद्‌ और प्रतिसम्भिदा प्राप्त भिक्षुओं को सद्धमंसंग्रह के लिए चुना और उनके साथ 
अश्ोकाराम में ही संगीति की । अन्य मतों के खण्डन के लिए स्थविर ने कथावत्थुप्प- 
करण की रचना की। इस प्रकार अशोक की संरक्षकता में तथा मौद्गली पुत्र की 
अध्यक्षता मे एक सहस्न भिक्षुओं ने नौ महीनों मे तीसरी धर्मंसंगीति समाप्त की । अशोक 
के शासन का उस समय १७ वाँ वर्ष था तथा मौद्गलीपुत्र ७२ के थे। संगीति समाप्त 
करके मौद्गलीपुत्र ने भविष्य को देखते हुए प्रत्यन्त प्रदेशों में बुद्ध शासन की स्थापना 
के लिए अनेक स्थविरों को भेजा । ु 

दीपवस, कथावत्थुप्पकरण एवं समन्‍्तपासादिका में तृतीय संगीति का विवरण 
इसके समञठ्जस है। यह स्पष्ट है कि इस 'संगीति' के दो भाग थे--'तीथिक' भिक्षुओं 
का संघ से निष्कासन, त्रिपिटक का घिशेषतया अभिषमं पिटक का, संगायन । विनय 
भेद के कारण उपोसथ में कठिनाई ही संगीति का मूल कारण था। कदाचित्‌ अशोक 
ने केवल इसी विषय में संगीति के निर्णय को मान्य ठहराया हो। त्रिपिटक-संगावन, 
अथवा, जैसा अधिक सम्भाव्य है, मांद्मलीपुत्र के द्वारा विभज्यवाद के विरोधियों के 
निराकरण का प्रयत्न, कदाचित्‌ एकदेशी अर्थात्‌ एकनिकायिक था। कथावत्थुप्पकरण 
अपने वर्तमान रूप में एक साहित्यिक इकाई नही है” । नाना स्फप्रदायिक मतों के 
आविर्भाव एवं उससे परिचय होने पर उनका खण्डन भी सम्भवत: मौद्यलछीपुत्र की मूल 
कथावस्तु में संयोजित कर दिया ख़या और इस प्रकार उसकी वर्तमान रूप में क्रमिक 
निष्पत्ति हुई। भाषा के विचार से प्रथम कथा' में सागधी छाय्र उसकी प्राचीनता 
चझोतित करती है। 

अशोक के अभिलेखों से ज्ञात होता है कि उसने सर्वत्र जुपने साम्राज्य में, प्रत्यन्त 
प्रदेशों में तथा सुदूर प्चमी विदेश में भर्म-विजय' का प्रमत्त किया तथा अपने दूत 
भेजे। अनेक इतिहासकारों ने बह माव लिया है कि अशोक की यह घर्म-विजय सदैधभं 
का ही प्रचार था और अतः इसे स्वीकार किया है कि अक्षोक के संरक्षण के कारण मगण 


३०-४०---ओऑरिजिन्स ओंब बुद्धिज्न, पृ० १३-१४, तु०--अआऔीमती राइज डेविड्स, 
पाइन्द्स ओँव कास्ट्रेवर्सी, भुसिका, अट्ठसालिनी के अनुसार कभावरथु' की 
रखना भी परम्परथा बुद्ध मगवास्‌ के द्वारा हो माननी चाहिए। (:०--नौचे )। 


२०० बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


का एक धामिक सम्प्रदाय विश्वविजयी धर्म मे परिणत हो गया । किन्तु इसके 
बिपरीत यह स्मरणीय है कि स्वविरवादियो की उपर्युक्त परम्परा के अनुसार मौद्गली 
पुत्र तिप्य ने ही प्रत्यन्त जनपदो में धमं प्रचार के लिए भिक्षुओ को भेजा । कश्मीर- 
गन्धार के लिए मज्झन्तिक भेजे गये, महिपमण्डल के लिए महादेव, बनवासी के लिए 
रविखत,अपरान्त के लिए योनक धम्म रविखतम्रद्ारट्ठ के लिए महाधम्मरविखित, यवतों 
में महारक्खित, हिमवत्प्रदेश मे मज्ञिम, काश्यपगोत्र, मूलदेव, सहदेव और दुन्दभिस्वर, 
सुवण्णभूमि मे सोण और उत्तर, ताम्रपर्णी को महेन्द्र, इट्ठिय', उत्तिय', सम्बल और 
भद्रणाल । अभिलेखो से स्थविरवादियों के द्वारा धर्म प्रचार के इस प्रयत्न का आंशिक 
समर्थन उपलब्ध होता है । 

प्रत्यन्त जनपद में प्रसार--महावंस के अनुसार उपालि के शिष्य दासक थे, 
दासक के सोणक, सोणक के सिग्गव और चण्डवज्जि, सिग्गव के मोग्गलिपुत्र तिस्स। 
यह आचार्य-परम्परा सर्वास्तिवादी परम्परा से भिन्न है जिसके अनुसार आनन्द के 
शिष्य शाणवास थे, गाणवास के उपगुप्त। थेरवादी परम्परा वैशाली, राजगृह और 
पाटलिपुत्र की है, सर्वास्तिवादी परम्परा मथुरा की । मोग्गलिपुत्त की प्रेरणा से अशोक 
के शासन के छठे वर्ष में उसके लड़के महेन्द्र और लड़की संघमित्रा ने प्रव्न ज्या ली । महेन्द्र 
बीस वर्ष के थे, सघमित्रा अठारह की । तृतीय संगीति के पश्चात्‌ मोग्गलिपुत्त ने 
महेन्द्र को इट्टिय, उत्तिय सम्बल और भद्गसाल के साथ धरम प्रचार के लिए लका 
भेजा । उस समय महेन्द्र को प्रत्नजित हुए वारह वर्ष हुए थे। महेन्द्र की माता विदिज्ञा 
में रहती थी और' विदिशा के ही मार्ग से वे छका में मिश्रक पर्वत (मिहिन्तले ) पहुंचे 
जर्ग देवानाम्प्रिय तिष्य शासन करते थे। पीछे सघमित्रा ताम्नलिप्ति से नाव पर चढ़- 
कर जम्बूकोल पहुँची । सिहल में भिक्षु और भिक्षुणी-सघ की स्थापना कर महेन्द्र 
और सथमित्रा ने तिथ्य के उत्तराधिकारी उत्तिय के शासनकाल मे निर्वाण प्राप्त 


३१-तु ०--बी ० स्मिथ, पूें० पृु० १९७-९९। 

३२-सोनारी और सांजो के स्तूपों से प्राप्त अभिलेखों में हैमबत दुन्दुभिस्थर, 
सत्पुरुष मध्यम (मज्मिम), एवं 'स्वहेभवर्ताचार्थ काइयपणगोत्र' के नाम उप- 
लब्ध होते हे। यह भी उल्लेखनोय है कि नागार्जुनिकोण्ड के एक परवर्तो 
अभिलेख में ताम्रपर्णो के स्थविर आचारयों को कइ्मोर-गन्धार-बीत-चिलात- 
तोसलि-अवरंत-बंग-वनवासि-यवन-द्रविड-पलुर के प्रसादक कहा गया है। 
( दे०--नोचे ) । 


बोद धर्म का प्रसार और का २०१ 


किया । यह उल्लेख्य है कि फाइ्येन नें सिहल में सद्धमं का प्रवेश बुद्ध भगवान्‌ के 
द्वारा बताया है । श्वानू-च्याग ने अक्षोक के अनुज महेन्द्र को सिहल में बौद्ध धर्म का 
प्रथम अचारक बताया है"। यह स्मरणीय है कि फाइयेन भी अश्लोक के अनुज का 
उल्लेख करता है, जिसे वह अहंत्‌ बताता है।। किन्तु इन अनुभ्रुतियों को सिहली 
परम्परा से अधिक महत्त्व नही दिया जा सकता” । 

सुवर्ण भूमि और दक्षिगापण--सुवर्णभूमि' का अर्थ स्पष्ट नहीं है। बर्मा में 
सुवर्णभूमि का रामज्ञदेश (बर्मा) से तादात्म्य स्वीकार किया गया है, किन्तु यह 
सन्दिग्ध है । सुवर्णभूमि का सम्बन्ध सुवर्णगिरि' से स्थापित किया जाना चाहिए। 
सुबर्णगिरि अशोक की प्रादेशिक राजधानी थी और कदाचित्‌ उसकी स्थिति दक्षिण में 
सास्की के निकट थी**। वहाँ की स्वर्ण गर्भा भूमि ही कदाचित्‌ 'सुवर्णभूमि' थी जहाँ 
सोण और उत्तर को धर्मप्रचार के लिए भेजा गया। दूसरी ओर यह भी स्मरणीय है कि 
सुवर्णमूमि का भारत के अन्दर अन्यत्र उल्लेख सुलभ नहीं है। अभधषास्त्र एवं मिलिन्द- 
पड्हो में कदाचित्‌ विदेश उहिष्ट है। यह सम्भव है कि अलडोरेडो' के समान सुवर्ण 
भूमि मी भारत के बाहर दक्षिणपूर्व के किसी भाग का नाम रहा हो । किन्तु इतना 
निदिचत है कि बर्मा में सद्धमं की निश्चित सत्ता अशोक के समय से अनेक शताब्दी 
परवर्ती है। प्रोम के निकट ई० तीसरी से छठी शताब्दी के मध्य के पालि अभिलेख 
प्राप्त हुए हैं जो उस समय वहाँ हीनयान का प्रचार सूचित करते हैं“। कदाचित्‌ ई० 


३२--महादंस, पु० ८४ प्र० । 

३४-फाइयेन (अनु० लहेग) पृ० १०२। 

३५-श्वान॒च्चांग (अनु० बील, प्र० सुशील गुप्त) जि० ४, पृ० ४४२१ 

३६-फाइयेन (अनु० लेग), पू० ७७। 

३७-तु०--स्मिय, अर्लो हिस्टरी ऑंब्‌ इण्डिया, पु० १९६-९७ | 

३८-सु०---इलियट, हिन्दुइज्स एण्ड बुद्धिज्म, जि० ३, पृ० ५०, तारामाय के अनु- 
सार भी अशोक के समय से कोकिदेदा में धर्म का प्रचार हुआ। कोकिदेश 
कवाचित्‌ शर्मा था । प०--तारानाथ (अनु० शौफनर ) अध्याय ३९ । 

३९-तु०--स्मिय, वहीं, प० १७२, पलीट ने सुबर्णगिरि का तावात्म्य राजगृह के 
निकट सोनगीर से स्थापित किया है--जे० आर० ए० एस०, १९०९, पृ० 
९८१-१०१६, दत्त के अनुसार सुवर्भभूसि कदाजचित्‌ मगध के वास रही होगी, 
पुर, जि० २, २७१ १ 

४०-३१०--जे० ए० १९१२, पु० १३१-३६। 


२०२ बौड़ध धर्म के विकास का इतिहास 


तीसरी शताब्दी में दक्षिण भारत अबवा सिहल से सद्भर्म दक्षिणी वर्मा पहुँचा। दूसरी 
ओर उत्तरी बर्मा में सद्धर्म कदाचित्‌ समतट से पहुंचा था ।* 

बौद्धवर्म का महिपमण्डल, बनवासी, महाराष्ट्र और अपरान्त में अशोक काछोन 
प्रचार और प्रसार अनायास विश्वास्य है। महिषमण्डल अथवा महिपराप्ट्र-से मही- 
इसको को सम्बद्ध किया गया है, किन्तु यह सम्भाव्यमात्र है। यह अवधेय है कि अपरान्त 
में प्रचार का कार्य एक बवन (योनक ) को दिया गया है जो कि सुराष्ट्र में अशोक के 
प्रान्तपति यवनराज तुपाप्प का स्मरण दिलाता है । यह भी विचारणीय है कि संघ 
के द्वारा इस धर्मप्रचार के प्रसग में दक्षिणपूर्वी भारत का उल्लेख प्राप्त नहीं होता। 
नदराज के समय में कलिग में जैनशासन विदित था। कलिग विजय के अनन्तर अशोक 
ने वहाँ 'धम्म' के अनुकूल व्यवस्था की थी । 

उसराषथ--पालि परम्परा में हिमवत्थदेश, कदमीर, गन्धार, एवं यवनराष्ट्र में 
धमंभ्रवार का श्रेय मौदगलीपुत्र के भेजे हुए काश्यपगोत्र, दुन्दुभिस्वर, मध्यान्तिक, 
एवं महारक्षित को दिया हुआ है। “हैमबतों के आचार्य काश्यपगोत्र, दुन्दुभिस्वर एवं 
मध्यान्तिक की ऐतिहासिकता ऊपर सूचित की जा चुकी है। हिमवत्प्रदेश में काश्यपीय 
अथवा हैमवत सम्प्रदायो का प्रचार यही से मानना चाहिए।' समन्तपासादिका में 
कहा गया है कि कश्मीर में एक नाग का आधिपत्य था। मध्यान्तिक ने उसे प्रसादित 
कर सद्भमे का प्रचार किया तथा सबसे पहले आज्षीविधोपम सुत्तन्त का उपदेश किया ।* 
बद्मीर और गन्धार परवर्तीकार मे सर्वास्तियादियों के केन्द्र थे। उत्तरापथ में सद्धम 
को प्रसारित करने का कुछ श्रेय मथुरा के सर्वास्तिवादियों को देना चाहिए जिन्हें 
उत्तरकाल मे 'मूलसर्वास्तिवादी' कहा गया है।* इनके विनय में न केवल मध्यान्तिक 
के द्वारा कश्मीर से धर्म प्रचार का उल्लेख है, अपितु बुद्ध भगवान्‌ को उड्डिमान एवं 
गन्धार तक गया हुआ कल्पित किया गया है। चीनी यात्रियों के विवरण से ज्ञात होता 
है कि उत्तराषथ मे प्रचलित अनुश्नुतियों ने ताना स्थानों को बुद्ध भगवान्‌ के जीवन और 
शरीर मे सम्बद्ध किया था और वहाँ श्रद्धाल्‌ उपासकों ने स्तृष, चैत्य आदि का निर्माण 
किया था। बुद्ध भगवान्‌ के स्वंधा अपरिचित इन प्रदेशों में श्रद्धानुधामिनी कल्पना 


४१-इलियट, पूरवें० जि० ३, पु० ५३। 

४२-दे० नीचे । 

४३-तु ०--वील, इवानच्यांग बि० २, पृ० १८९ । 
४४-इसके विरोध में ०--फ्राउवालनर, पूर्व पृ० २४-४० । 


बौद्ध धर्म का प्रसार और कला २०३ 


का यह महृत्त्व भी अधिकतर सर्वास्तिवादियों की तथा कुछ अंश तक लोकोत्तरवादी 
महासांघिक आदि की देन है।' उत्तरापथ में सद्धर्म का प्रसार वैदेशिक राजकुलों 
का भी ऋणी था।" 

अक्षोक ने जम्बूदीप के वाहर सुदूर पश्चिम तक 'धम्म' के दूत भेजे जिनके द्वार से 
भारतीय आध्यात्मिक संस्कृति विशेषतया सद्धमं का कुछ न कुछ परिचय अवध्य ही 
उन देशों तक पहुँचा होगा । यह सम्भव है कि निबृत्ति, तप, अहिंसा, मँत्री, निर्माण- 
काय आदि के सिद्धान्तों ने ईसाई घर्म के अम्युदय और विकास में सहायता पहुँचायी 
हो" 

बोद़ कला का विकास; कला का उदगस ओर बोद़ध घसं--सिन्धु-सम्पता में शिल्प 
और वास्तु धामिक जीवन के अंग और सहायक के रूप में उपलब्ध होते हैं। सैन्धव 
शिल्प में परवर्ती भारतीय कला के कुछ विशिष्ट लक्षण देखे जा सकते हैं---मानव रूप 
की आदर्शपरक अभिव्यक्ति, पशुओं का स्वाभाविक निरूपण । सानव रूप आध्यात्मिक 
शक्ति अथवा चेतना को प्रतिविम्बित करने की योग्यता से ही देवता को 'मूरति' प्रदान 
करता है। प्रतिमार्थ उपयुक्त नररूप के लिए आवश्यक है कि उसमें दैहिकता के स्थान 
पर प्राणिक स्फूर्ति का प्राधान्य हो तथा वह वैयक्तिक' न होकर साधारणीकृत अथवा 
आदर्शीक्ृत हो । दूसरी ओर, पशु प्रकृति के अंग हैं, सजीव होते हुए भी उनमें कर्मशक्ति' 
का अभाव है! यदि सैन्धव सम्यता 'योगविद्या एवं संसारवाद' से परिचित थी, जैसा 
कि सम्माव्य है, तो उसकी करा में नर जौर पशु का निरूपण-भेद सुबोध हो जाता है 


४५-इचानघष्यांग ने छोकोत्तरवाबियों को आभियान में देशा था, बोर, जि० १, 
पु० ११४, उड्डियास में उसने सर्वास्तियादी, धर्मगुप्त, महीक्षासक, काइयपीय 
एबं महासांधिकों का उल्लेस किया है, बहीं, जि० २, प० १६७ । ह 

४६-दे ०--मीजे । 

४७-०--राव चोभरी, पुलीटिकल हिस्टरी ओंब एन्दमेन्ट हष्डिया एृ० ६१४-१७; 
इलियट हिन्दूइभ्म एण्ड बुद्धिस्म, जि० ३, पु० ४२९, प्र०, विष्टरनित्स, घूंजे, 
पु० ४०२ भ्र०; स्मिथ, पूर्द पृ० १९७ । सासान्यतः हु०--एडसंद्स, बुघित्त 
एणप्ड फिश्थियंन यौस्पेल्स (डेर्थ संस्करण, सं० आनेसाकि, १९०८-९); 
गाज, इन्दी न उन्द दास फिस्लेन्सुम । 

'ड८-॥०--मर्तकी को तसामूर्ति, भुग्राकित पशुपति; सुशंकित भूवस; 7०--ड्वीसर 

चित्रफलक, १७, रे३। 


२०४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


और परवर्ती भारतीय घर्मं और छिपि के समान कला की परम्परा का मी मूल उद्गम 
सिन्धु सभ्यता में ही मानना चाहिए।” 

वैदिक काल मे यह परम्परा विच्छिन्न-सी प्रतीत होती है। सैन्धव नागरिकता 
वैदिक आर्यों की ग्रामीणता मे विलुप्त हो गयी। ईटो के स्थान पर लकड़ी के उपयोग 
से वास्तुकला अपने उपादान के समान पुरातत्त्वविदो के लिए भी नि३शेषभंगुर हो गयी । 
पुरुषविध, नररूप देवताओं का स्थान (प्रत्यक्ष-तनु' देवताओं ते ले लिया जो काव्य की 
प्रेरणा होते हुए भी कला के लिए अमूर्त थे ।* 

सूर्य, अग्नि, वायु अथवा सोम के यजन के लिए उनकी प्रतिमाएँ अनावश्यक 
थी। यह अद्भुत है कि जहाँ सिन्त्रु सभ्यता का अपने देवताओं के समान केवल 
नामहीन अवाक्रूप शेष मिलता है, वैदिक सम्यता का अभौतिक वाइमय रूप ही 
उपलब्ध होता है। वैदिक देवता भी शब्दात्मक थे न! अस्तु, उत्तर बैदिक काल 
से यह परिस्थिति क्रमशः परिवर्तित हुई तथा अनेक कारणो के समवेत प्रभाव से अशोक 
के युग में कला का पुनजेन्म हुआ। इन कारणों को त्रिविध कहा जा सकता है--कला के 
पोषक सामाजिक वर्ग का उदय, कारीगरी का विकास, एवं घामिक प्रेरणा का प्रभाव । 
६० पू० छठी शताब्दी से नगर-जीवन, धनिकवर्ग, तथा राजदरबारों के अम्युदय के 
साथ वास्तुकला तथा विविध शिल्पों का पुनरुज्जीवन स्वाभाविक था। कुँछ शताब्दियों 
तक इस वास्तु के विषय धनिकों के हर्म्य तथा राजप्रासाद ही थे और इसका अधिकांश 
दारुमय होने के कारण अतीव भगुर था। चन्द्रगुप्त मौर्य का पाटलिपुत्र का प्रासाद 
इसके एक उत्कृष्ट उदाहरण के रूप मे स्मरणीय है ।' हाथीदाँत, काप्ठ आदि के शिल्पों 
ने इस युग में पर्याप्त प्रथति की ! प्रचलित धर्म में यक्षो की प्रतिमाओं का भी उपयोग 
होता था ।** श्रेणियो के विकास ने शिल्पियों को संगठन, शिक्षा एवं परम्परा प्रदान की 


४९-तु ०--रोलन्ड, आर्ट एण्ड आकिटेक्चर, आय इण्डिया, (० ४८ । 

५०-तु०--प्रत्यक्षानिस्तनुभिरवतु बस्ताभिरष्टाभिरोश:' (शाकुन्तल) 

५ १-अ०--मैक्रिन्डल, एन्होम्ट इण्डिया एज डिस्क्राइड्ड मेगस्थनोज़ एण्ड एरियन, 
प्‌ृ० ६५-६८ तु०--स्पूगर, ए० एस ० आइ० ए० आर० १९१२-१३; बेडल, 
रिपोर्ट ऑद्‌ एक्सक्वेश्न्स एट पाटलिपुत्र (१९०३) ; तु०--फाइयेन (अनु० 
जाइलस ), प्‌० ४५। 

3206%0४% और पटना की प्रसिद्ध, किन्तु विद्यादग्रस्त मूर्तियाँ, दीवारगंज 

यक्षी । 


बोद्ध धर्म का प्रसार और करा २०५ 


जिसके सहारे कला में निपुणता का विकास सम्भव हुआ । अपने समर्थक घनिको और 

शासकों के अनुग्रह से बौद्ध विहारों की समृद्धि बढी तथा कालान्तर में वे स्वय कला के 

पोषक बन गये और कहा धर्मप्रचार का माध्यम । 

कला और धर्म का यह समन्वय एक विशाल आध्यात्मिक क्रान्ति का द्योतक था । 

संक्षेप में इस आन्ति का अर्थ था मनृष्य और देवता का समुपसपंण। प्राचीन वैदिक 

धारणा मे मर्त्य और अमत्य का विभेद आत्यन्तिक था। कर्मवाद ने इस भेद को जर्जरित 

कर दिया। कर्म के बल से मनुष्य देवलोक में जन्म ग्रहण करते है, कर्म क्षीण होने 

पर रेवता मनुष्यलोक में गिर पड़ते है । ऐसी स्थिति मे पुराने देवता अपार्थक हो गये 
तथा उनका स्थान एक ओर परम देवता अथवा ईश्वर ने छे लिया, दूसरी ओर कपिल', 
बूद्ध, महावीर आदि ईश्वरोपम सिद्ध गुरुओं ने । ईश्वर के अनुग्रह से कर्म का बन्धन 
शिथिल हो जाता है तथा ईश्वर स्वयं मनुष्य रूप में अवतार ग्रहण करते हैं। सिद्धगण 

कर्म से मुक्ति का पथ प्रदर्शित करते हैँ तथा वे स्वयं मनुष्य होते हुए भी ससार से उत्तीर्ण 

हैँ। ससार में अवतीर्ण ईश्वर एवं संसार से उत्तीर्ण सिद्ध पुरुष, दोनों में ही लोक एवं 
लोकोत्तर का समन्वय दुष्ट होता है। अवतार एवं महापुरुष का तात्त्विक भेद ज्ञानियों 
का गोचर है, साधारण श्रद्धालु एवं मुमुक्षु के लिए दोनों ही पारमार्थिक आदे के प्रत्यक्ष 
रूप तथा भक्ति के विषय हैं। धर्म की इस जनसुलभ एवं भक्तिप्रधान धारा के विकास 
में कला ने सुयोग प्रदान किया । | 

बोद्ध कला के विषय--बौद्ध कला के प्राचीनतम विषय विहार एवं स्तूप थे । विनय 

मे पाँच प्रकार के 'लयनों' अथवा शयनासनों का उल्लेख प्राप्त होता है जिन्हें विहार, 

अर्धयोग प्रासाद हम्य॑ एवं गृहा कहा गया हैं''। इनमें चतुविध गृहाका परवर्ती 

कछा के दृष्टिकोण से विद्येष महत्त्व सिद्ध हुआ। वस्तुत: विहार भिक्षुओं के संवास 

थे; प्राकृतिक गुहावास का प्रयोजन एकाल्ञचर्या थी। कृत्रिम गृहात्मक विहारों ने 

कालान्तर में आवासिकता तथा एकान्तचर्या का विचित्र समाधान प्रस्तुत किया। 

प्रारम्भ में यह स्वाभाविक था कि पहाड़ी काट कर गुहा निर्माण करने में आदर्श के रूप 

में पूर्वोपस्थित दारुनिभित विहार की रचना का अनुकरण किया जाय। इस प्रक्रिया 

में क्रमशः प्रस्तर-कला का विकास भी उतना ही स्वाभाविक था । स्तूप परिनिर्वृत 

तथागत का प्रतीक था, अतएव स्तूप अथवा चैत्य की पूजा के प्रचलित होने पर कालान्तर 

में चैत्यगृहों का निर्माण हुआ । सामान्यतः सभी प्राचीन विहार एवं चैत्यगुह जो गृहा 

व्यत्तिरिक्त या अनुत्रवनित थे, घराशायी हो चुके हैं । 


५३-विनय ना०, शुल्लवर्ग, पु० २३९१, 


२०६ योड़ घम के विकास का इतिहास 


बौद्ध परम्परा के अनुसार परिनिर्वाण के समननन्‍्तर ही तथागत की रिताहीब शरीर 
घातु का अष्टधा विभाजन हुआ तथा प्रत्येक पर पृथक्‌-पृथक्‌ स्तूप की रचनौ हुईं। मह 
सन्दिस्ध हैं किन्तु मृत देह अथवा उसके कुछ अंश के सोपचार निखनन कौ प्रथा 
अत्यन्त प्राचीन है। भारतीय प्रागितिहास तथा बैदिक साहित्य से इसके अनेक भेद 
शात होते हैं''। मृतक को गाड़कर उस स्थान को चिह्नित करने के लिए मृत्तिका, इष्टका 
अथवा प्रस्तर का विविध उपयोग अनेकत्र पाया जाता है। स्तूप का अण्डाकार स्वाभा- 
विक मृत्तिकासंचय के आकार से नि.सुत प्रतीत होता हैं" । हमिका एवं छत्र कदाचित्‌ 
मृद्‌ू-चय के ऊपर गाड़े हुए पत्थर का परि्कार है। वेदिका की उत्पत्ति स्पष्ट ही स्तूप 
की रक्षा के लिए बनाये हुए बाड़े के विकास से है। सम्भवत. राजाओं या चक्रवर्तियों 
के लिए स्मारक प्रधान स्तूपों का निर्माण किया जाता था” । तथागत को धर्मराज, 
धामिक चक्रवर्ती मान लेने पर उनके लिए भी वैसे ही स्तूपो की कल्पना एवं रचना 
स्वाभाविक थी। स्तूपो के आकार का वर्धन, उतकी चिरस्थिति के लिए प्रस्तर का 
उपयोग तथा उनके अलकरण के लिए कलात्मक परिष्कार का आधान, विकास के क्रम 
में स्वभावतः सिद्ध होते है । 

भोयकाल--बौद्ध कला के ऐसे उदाहरण, जो निश्चयपूर्वक अशोक से प्राचीन 


५३४-महापरिनिष्यानसुत्तत्त के अनुसार कुसीतारा के मल्‍ल, सागध अजातश्ञत्र, 
बेसासो के लिख्कबि, कपिलवत्थु के सबय, अल्लकप्प के बुछि, रासगाम के 
कोलिय, वेठदोपक ब्राह्मण, तथा पावा के मल्लों में 'शरीरशेष' का बिभा- 
जन हुआ था । 

५५-ऋष्‌ संहिता, ७.८९. १, मेकडॉनल, बेदिक साइयॉलजो, प्‌ृ० १६५। 

५६-त०--स्तूप का अक्षरार्थ-निचय, द्र ०--पालि टेक्स्ट सोसायटी का पालिकोश । 
वु०--शिल्पशास्त्र में, स्तुपिका-शिखरात्र; । फर्ग्युसन स्तृप के अण्डाकार से 
यह अनुमान करते है कि उसका सूल मृत्तिका-संचय न रहा होगा, १० --हिस्दरी 
जाँव इप्डियन एष्ड ईस्टर्न आक्टिक्चर, जि० १, पृ० ६५-६६, शतपथ में 
प्राज्यों के 'परिमण्डल' इसशान का उल्लेख है । 

(५७-४०--सहापरिनिब्बानसुत्तत्त--“चक्कवत्तिस्स सरोर झ्ापेन्ति, चातुस्महापणे 
रज्जो चक्‍कवत्तिस्स धूप करोन्ति (” पदिचसी एशिया और सिश्र में 
राजाओं के सकबरों का प्रायः बमघाम से निर्माण किया जाता था, ठु०-- 
रोलन्ह, पूर्व ७ पए० ६१, नोट ४। 


ड़ पमें का प्रतार और कला २०७ 


कहे जा सकें, उपलब्ध नहीं है । यह भी सत्य है कि मौयय-शुंग काछ का ओऔद्ध प्रस्तर- 
शिल्प काष्ठ-शिल्प का अनुकरण करता है, तथा मौर्यों के पहले की किसी प्रस्तर- 
कला का निष्िचत अवशेष भी आप्त नहीं होता ।' इन तथ्यों के आधार पर यह कहा 
गया है कि अशोककालीन प्रस्तरकला को मौर्य साम्राज्य के पदिचमी सम्पर्क का 
परिणाम मानना चाहिए ।” शाखामनीषी साम्राज्य के प्रचुर बिस्तार ने नाना 
पश्चिमी सम्यताओं के सन्द्रवण' की प्रक्रिया को अग्रसर किया । सिश्र, असीरिया 
और यूनान की कलाओं के सम्सिश्रण से उत्पन्न शाखामनीषी ईरानी कछा इन 
विभिन्न सम्यताओं के असमझ्जस मेरू को प्रतिबिम्बित करती हैँ।' पर्सीपोलिस 
का प्रसिद्ध स्तम्भ अपने आकार से इस संस्कृति संगम का प्रतीक माना जा सकता है । 
अशोक के स्तम्भों को इस प्रकार के स्तम्भ से नि:सुत अथवा यवन शिल्पियों के द्वारा 
निर्मित बताया गया है । गुहाविहारों का मूल भी असीरिया एवं ईरान में खोजा गया 
है। यह भी कहा गया है कि अशोक धर्मलिपि प्रकाशित करने के अभिप्राम में भी 
ईरानी सम्राटों के अभिलेखों से प्रेरित हुए । लेखनकला और लिपि भी पश्चिमी 
एशिया से सीखी गयी । मौर्य प्रशासन तक पदिचम का ऋणी बताया गया है । वस्तुतः 
सौय॑ साम्राज्य एवं कला पर समकालीन प्रभाव को सम्भाव्य मानते हुए भी मोर्य 
संस्कृति की मौलिकता एवं भारतीयता को अस्वीकार नहीं किया जा सकता । कति- 
पय अनिश्चित शैल्पिक तत्त्व विदेश से संगृहीत होने पर भी यह निविवाद है कि 
अशोककालीन कला की मुख्य प्रेरणा बौद्ध धर्म के विकास से ही प्राप्त थी । 

बौद्ध परम्परा के अनुसार अशोक ने ८४,००० स्तूप तथा बहुसंख्यक विहारों 


५८-पिप्राव स्तृूप को शाक्यतिरलित कहा गया है किन्तु वहाँ से लग्ध पात्र के अभि- 
लेख को निवियाद रूप से पढ़ना सम्भव नहों है । 

५९-हाल में कौशाम्बी के उत्सनम में श्री जी० आर० शर्मा द्वारा प्राप्त नधोन 
सामग्री से इस पुरानी धारणा को आघात पहुँचता है। 

६०-उदा ० श्र ०--रोलन्ड, पूर्व ० पुृ० ४४-४५, साहू, सी० एच० आइ० जि० १, 
फोगल, बुधिस्ट आर्ट इन इब्डिया सोलोन एष्ड जावा, पृ० ९९१, फर्प्युसन, पूर्व० 
जि० १, प० ५९, स्मिथ, ए हिस्टरी आब फाइन आर्ट इन इण्डिया एण्ड सीलछोन, 
चु० २०, ५९-६२ ६ 

६१-६०--नाशेसान, ईरान, पृ० १६५-६६, फ्रेन्कफोर्ट, दि आर्ट एण्ड आकिटेक्टर 
भाव दि एसोन्ट ओरियन्ट, पु० २१५-३३ ) 


२०८ बोद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


का निर्माण कराया । चीनी यात्रियों ने भारत में नाना स्थानों पर स्तप एवं विहार 
देखे जो उन्हे अशोक-निर्मापित बताये गये । दुर्भाग्यवश इनमें से कोई भी इस समय 
कम से कम अपने मूल रूप मे निशचयपूर्वक शेष नहीं कहा जा सकता । खलतिक-पर्वत 
में अशोकदत्त एक गुहा का पता चलता है। किन्तु यह दान आजीविको को दिया 
गया था। इस गुहा की दीवारों पर चमकोला पालिश विस्मयास्पद है। अशोक 
के स्तम्भो में भी यही चिकनाई और चमक मिलती है। ये स्तम्भ वृत्ताकार है तबा 
पृथ्वी से बिना किसी आधार अथवा पीठिका के उद्गत होकर ऊपर की ओर कुछ तनु 
हो जाते हूँ । स्तम्भाग्न के सामान्यतया तीन भाग है--मूल अधोमुख कमल के आकार 
का है, मध्य में आतत व्तुंरू पट्टिका पर धर्मचक्र, हस-श्रेणी, अश्व, वृषभ आदि 
निरूपित हूँ, शिरोभाग में सिह, अथवा गज अथवा वृषभ आदि की मूर्ति निर्मित 
है । उदाहरण के लिए सारनाथ के सिहाग्र स्तम्भ के शोषंभाग की मध्यपट्टिका पर 
चार धर्मंचक्र और उत्तके अन्तराल में गज, वृषभ, अइव और सिंह तक्षित हैँ तथा 
सर्वोपरि किसी समय चार सिहा पर धर्मंचक्र प्रतिष्ठित था। इस स्तम्भ में धर्म चऋ- 
प्रवर्तत का सकेत देखना कठिन नही है । सिह और गज शाक्यमुनि के प्रतीक हैं 
हस-श्रेणी विनेयजन का इग्रित करती है। पद्म न केवल प्रसिद्ध अलकरण है अपितु 
उसकी आध्यात्मिक व्यञ्जकता भी गभीर एव विविध है। अश्व, आदि को दिशा वाचक 
भी माना जा सकता है। अशोक के स्तम्भो में पशुओं का तक्षण निर्दोष रमणीय 
है । कदाचित्‌ ही कला के किसी युग मे इससे चारुतर निरूपण मिले । 
शुगकारू--यह कहा गया है कि मौर्यराज बृहद्रथ को मार कर स्वयं सम्राट 
बनने में उसके ब्राह्मण सेनापति पुप्यमित्र शुग ने मौर्यों की बौद्ध धर्म के अनकल नीति 
से अमन्तुष्ट ब्नाह्मणो का नेतृत्व किया ।* इस कल्पना को प्रमाणित करना कठिन 
है, किन्तु यह निम्मन्देह प्रतीत होता है कि पुप्यमित्र ब्राह्मणों के अनुकूल तथा बौद्धों 
के प्रतिकूल था। धनदेव के अयोध्या-अभिलेख मे पुप्यमित्र को दो बार अश्वमेध 
का यजन करने वाला बताया गया है । मालविफास्निमिश्र से पुप्यमित्र का अश्वमेव- 


६२-तु०--रोलन्ड, वही, पृ० ४५-४६ । 

६३-फोगेल, पूर्वे०, पृ० ११, रोलस्‍्ड, पूर्व०, पृ० ४९ । 

६४-तु०--एन० एन० घोष, डिड़ पुष्पमित्र शग पर्सोक्‍्यूट दि ब॒द्धिस्ट्स, पी० आइ० 
एच० हमी० १९४३ । ॥॒ 

६५-एपिप्राफिया इण्डिका, जि० २०। 


बौद्ध घर्स का प्रसार और करा २०९ 


यजन समर्थित होता है। दूसरी ओर दिव्यावदान एवं तारानाथ ने पुष्यमित्र को 
बौद्ध विरोधी बताया है । कहा गया है कि पुष्यमित्र से सद्ध मं के विनाश का निश्वय 
किया । उसने पाटलिपुत्र में कुक्कुटाराम विहार को नष्ट करना चाहा, किन्तु द्वार पर 
सिहनाद से भयभीत हो गया । तथापि स्तूपों और विहारों का नाश तथा भिक्षुओं का 
वध करते हुए वह सेना के साथ शाकल तक गया ।* यहाँ उसने यह घोषणा की कि 
प्रत्येक श्रमण के मस्तक के लिए वह १०० दीनार देगा । पृष्यमित्र को यज्ञ कृमिश 
से पराजित बताया गया है । जो कदाचित्‌ यवनों की ओर सकेत हो । ये बौद्ध अनु- 
श्रुतियाँ इस रूप से भले ही अविश्वास्य हों, उन्हें सवंथा निराधार नहीं कहा जा 
सकता । 

शुगों की प्रतिकूलता से सद्धमं उच्छिन्न नही हुआ, इसका एक प्रमाण भारहुत 
और साँची के स्तूप है । प्रारम्भिक स्तूप अण्डाकार तथा इष्टका-खचित होते थे । 
अण्ड के अग्नभाय में हमिका और छत्र तथा मूलभाग में एक प्रदक्षिणापथ होता था | 
चारों ओर रक्षा के लिए वेदिकां बना दी जाती थी जिसमें द्वार या तोरण हीते थे । 
कऋमदाः स्तूपों का आकार बढ़ता और ऊँचा होता गया तथा वेदिका और तोरण उभारे 
हुए उत्कीर्ण चित्रों से अलंकृत किये गये, जिनके विषय जातक अथवा बुद्ध की जीवनी 
से लिये गये है । भारहुत नामौद में है, किन्तु कहाँ का स्तूप सर्वथा उन्मूलित हो 
चुका है। उसकी बेदिका एवं तोरण अलंकृत थे एवं इनके शेष मुख्यतया इण्डियन 
म्यजियम, कलकत्ता तथा प्रयाग संग्रहालय में संरक्षित हैँ । पूर्वी तोरण पर एक 
अभिलेख के अनुसार, “सुगनं रजे रज्चो गागीपुतस विसदेवस पौतेण गौतिपुतस आगर- 
जुस पूतेण वाछिपुतेन धनभूतिव कारितं तोरनां सिलाकंमंतोच उपंण ।*”' शुगों के 
राज्य में राजा गार्गपुत्र विश्वदेव के पौत्र एवं गौप्तीपुत्र के पुत्र धनभूति ने तोरण का 
निर्माण कराया । वेदिका में प्राप्त एक अन्य अभिलेख धनभूति के पुत्र वधपाल का भी 


६६-दिव्याबदान (सं० वैद्य) पृू० २८२, तारानाथ (अनु० शीफनर), पृ० ८१ 
६७-तारानाथ के अनुसार सध्यदेश से जलून्धघर तक, वहाँ । 
६८-सु ०--बागची, आई० एच० क्‍्यू०, जि० २२। 
६९-६०--कनिहम, स्तृप ऑब भारहुत (१८७९), बड़ुआ और सिन्हा, भारहुत 
इन्सक्रिप्शन्स (१९२६), बडुआ, भारहुत (१९३४), सार्शल एण्ड फुशें, दि 
मॉनुमेन्टस आँव साँची, ३ जि० (१९४०) । 
७०-डी० सी० सरकार, सेलेक्ट इन्सक्रिप्शान्स । 
४ 


२१० बौद्ध घमं के विकास का इतिहास 


प्राप्त होता है । भारहुत के शिल्प में प्रस्तर-तक्षण काष्ठ-तक्षण के निकट है और 
आकृतियों का उकेरना इतना निषुण नहीं है कि उनकी औपादानिक-जड़ता जीवन्त 
भावभंगिमा में सवंथा विलोन हो जाय | तथापि यह पहला अवसर था कि बुद्ध 
और बोधिसत्त्व के चरित साधारण जनता के सम्मुख चित्रों की सर्वेसुगम भाषा में 
प्रत्यक्ष हो उठते। कथानिरूपण में अनेक घटनाओं को समान फलक में प्रदरशित 
करने की विधि अपनायी गयी है। दिग्विभाग के यथादृश्य निरूपण के स्थान पर एक 
प्रकार के समय' का अवलम्बन किया गया है जिसमे पृष्ठ-स्थित वस्तु ऊपर स्थित 
दिखायी जाती है ।”' बुद्ध भगवान्‌ की रूप-काय का चित्रण न कर उसके स्थान पर 
विविध प्रतीको का प्रयोग किया गया है। उदाहरण के लिए, बोधिवुक्ष एवं स्तूप 
क्रमण. सम्बोधि तथा निर्वाण को सूचित करते हैं। बुद्ध भगवान्‌ ने अपने को मनुष्य, 
देवता, यक्ष, आदि संबसे विलक्षण बुद्धमात्र' बताया था ।* उनका दर्शन भौतिक 
देह के सहारे न होकर धर्म के दर्शन से ही हो सकता है । धर्म ही बुद्ध की वास्तविक 
काय है।” परिनिर्बाण के अनन्तर रूपकाय नष्ट ही हो गयी एव बुद्ध की स्थिति अनि- 
बॉच्य तथा अपरिभाष्य हो गयी । कदाचित्‌ रूपकाय की अनुपयोगिता तथा धर्ममय 
वास्तविक बुद्ध की अप्रत्यक्षता के कारण भा रहुत एवं अन्यत्र उनका दैहिक चित्रण न 
कर प्रतीको का सहारा लिया गया है। 

साँची प्राचीन विदिशा के निकट है जिसका अशोक के जीवन से गहरा सम्बन्ध 
प्रसिद्ध है। यहाँ अनेक स्तूपो के अवशेष प्राप्त होते है । स्तृप (सख्या, २) का 
शैल्पिक अलंकरण भारहुत के सदृश है और कदाचित्‌ समकालीन रहा होगा । 
इस स्तूप में से तृतीय संगीति से सम्बद्ध अनेक प्रचारकों के नाम उपलब्ध हुए हैं । 
साँची के स्तूप (संख्या १) का प्रारम्भ कदाचित्‌ अशोककालीन रहा हो, किन्तु उसे 
पीछे विवर्धित तथा प्रस्तर-मण्डित किया गया । इसकी वेदिका अनलकृत है, किन्तु 
तोरण प्राचीन शिल्प की उत्कृष्ट कृतियों में परिगणनीय है । इन तोरणों का निर्माण 
अपेक्षया परवर्ती है) दक्षिण तोरण में राजा श्री शातर्काण के कारीगरों के अध्यक्ष 
वासिष्ठीपुत्र आनन्द का नाम अभिलिखित मिलता है, जिससे इसके समय का कुछ 


७१-जें० आर० ए० एस०, १९१८, पृ० १३८। 
७२-इसे 'वरटिकल पसंपेक्टिव' कहा गया है। 
७३-अंगुत्तर (रो०), जि० २, पृ० ३८-३९ 
७४-संयुत्त (रो०) जि० ३, पृ० १२०। 
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अनुमान किया जा सकता है ।” इस तोरण का निर्माण विदिशा की एक दन्तकार- 
' श्रेणी ने किया था । अन्य तीन तोरण इसके अनंतिबिर ही के स्थापित किये गये थे 
बर्योंकि अयचूड के शिष्य बलमित्र का नाम दक्षिण एवं पश्चिम, दोनों तोरणों में 
अभिलिखित है। 
सांची के तोरणों में भारहुत की अपेक्षा कछा का निश्चित विकास सूचित होता 
है। एकत्र चित्रण, दिग्भेद का अयथार्थ प्रदर्शन, तथाग्रत का प्रतीकात्मक उपस्थापन 
आदि भारहुत की कला के सामान्य लक्षण साँची में भी घटते हैं, किन्तु यहाँ रूप का 
उकेरना और गढ़ना अधिक निपुण और परिष्कृत है। दृश्य की उभरी हुई विभिन्न 
सतहों में सामञजस्य है तथा “नतोन्नति' का प्रौढ़ प्रदर्शन किया गया है। जनसंकुल 
दृश्यों को नयनगोचर करने की इस शिल्प में अद्भुत क्षमता है। प्राकृत जीवन का 
विविध ओर जीवन्त चित्रण होते हुए भी इसमें दृष्टि को' अध्यात्म से समञ्जस एक 
प्रकार की शान्ति अथवा विश्राम की उपलब्धि होती है ।" प्रकृति के साथ इसमें 
गहरी समवेदना है जो पौधों और पशुओं के आलेखन में उभर आती है। कुमार- 
स्वामी ने साँची के दूसरे स्तूृप की कला को पौधों' की शैलो” कहा है और रवीन्द्र- 
ताथ ने साँची की कला में अभिव्यक्त भावना की तुलना कालिदाश की कविता से 
सुझायी है ।“ 
भारहुत और साँची के स्तूपों में प्रकट इस मध्यभारतीय कला का उद्गम 
अशोकक्रालीन मागधी कला में ही मानना चाहिए जिसका कि अधिकांश विल॒प्त हो 
घुका है। यह स्मरणीय है कि भारहुत और साँची कौशाम्बी से विदिशा के मार्ग में 
पड़ते हैं । यह मध्यमारतीय कला की परम्परा दक्षिणापथ के शिल्प लिए पथ- 
प्रदर्शक हुई और इसका विकास पीछे अमरावती ओर अज़ल्ता में देखा जा सकता 
है । अमरावती में साँची की शान्ति का स्थान एक प्रकार की जीवन्त स्फूर्ति अथवा 
भावाकुलता ले लेती है जिसकी अभिव्यक्ति में कला की निपुणता पहले की अपेक्षा 
अधिक है। अजन्‍्ता की चित्रकला भी इसी मूतिविधान की परम्परा का रूपान्तरित 
परिणाम एवं उत्कर्ष है जहाँ आध्यात्मिक श्ञान्ति एवं शैल्पिक दक्षता, परमार्थ की 


७५-ए० एस ० आइ० ए० आर० १९१३-१४, पृ० ४, तु०---चन्द, एम ० ए० एस० 

आइए०, ११ ह 
७६-उत्कीर्ण-शिल्प की अनुदष्रता इसमें सहायक है, माल एण्ड फूडे, पूर्व ० । 
७७-प्राचीन साहित्य । 
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सूचना तथा जीवन की प्रेरणा, दोनो का चरम समन्वय है । उत्तरापथ में स्तूप 
ऊँचे होकर बहुभूमिक शिखर से प्रतीत होने लगे तथा उकेरी हुई मूर्तियों का स्थान 
अधिकाधिक कोरी हुई मूर्तियों ने ले लिया । उत्कीर्ण मूतिशिल्प (रिलीफ स्कल्पचर) 
ने एक ओर चित्रकला को प्रेरणा दी, दूसरी ओर 'अनाश्रित' मूर्तियों के विधान को । 
किन्तु उत्तरापथ में बौद्ध कला के प्रसार का केन्द्र मथुरा को मानना चाहिए न कि 
विदिशा को | 

सातवाहन-पुग--भौय साम्राज्य के पतन के अनन्तर दक्षिणापथ में कुछ समय 
तक सातवाहनो का प्राधान्य था। सांतवाहनों को पुराणों में अन्घभृत्य तथा अन्छा- 
जातीय कहा गया है तथा उनके अनुसार सुशर्मा नाम के अन्तिम काण्व शासक को 
मार कर सिमुक (-शिशुक, सिन्धुक, आदि ) ने सातवाहन वश्च को स्थापित किया ।४ 
सातवाहनो के उद्गम के देदा अथवा काल के विषय मे प्रचुर विवाद है । ई० पू० प्रथम 
शताब्दी में सातवाहन अर्थ ही शक्तिशाली थे तथा ई० दूसरी शताब्दी तक घट-बढ़ 
के साथ उनकी शक्ति बनी रही । शक क्षत्रपों के साथ उनका संघर्ष विजेप रूप से 
उल्लेखनीय है । सातवीहन #रेश भ्ाह्मण एव ब्राह्मण धर्मावलम्बी थे, किन्तु उन्होंने 
तथा उनके विरोधी क्षत्रपों ने बौद्धों की और उदारता एवं दानशीलता का परिचय 
दिया । फलत ई० पृ० दूसरी शताब्दी से ई० दूसरी अताब्दी तक दक्षिणापथ में बौद्ध 
धर्म एवं कला का प्रचुर विकास सूचित होता है। भाजा, पितलखोरा, कौन्डाने, 
जुन्नर, बेडसा, नासिक, एव कार्ली में अनेक शिलोत्खात चैत्य एवं विहार उपलब्ध 
होते हैं। भर्टिटप्रोलु, अभराकतों आदि स्थानों में स्तूप भी सद्धमें का प्रसार दिखलाते 
हैं । धश्चिमी धाट की गुफाओं में भुंद्रयानीय, घर्मोत्तरीय, और महासाघिक सम्प्रदायों 
का प्रचार विदित होता है। दक्षिण पूर्व मे चैत्यक, पूवंशल, अपरशैल आदि उत्तर- 
कालीन महसाधिको के आवास थे ।” 


७८-मभाशरू एण्ड फूड, पूर्व ० । 

७९-६०--पाजजिटर, पुराण! टेबस्ट्स आँव दि डाईनेस्टिज /आँव वि कलि एज। 

८०-अभिलेखों के लिए, ब्र०--लवसे, लिस्ट आँव ब्राह्मी इम्स्क्रिप्शन्स। सेनार, 
एपिग्राफिया इण्डिका, जि० ७, ८; सरकार, सेलेक्ट इन्स्क्रिप्शन्स; बर्जेस, 
ए० एस० एस० आइ०, जि० १०; चन्‍्द, एपिप्राफिया इण्डिका, जि० १५; 
फोगल, एपिग्राफिया इण्डिका, जि० २०-; गुहावास्तु पर द्र ०--फर्गुसन एच्ड 
बर्जस, दि केव टेस्पल्स आँव इष्डिया, (१८८०); पर्सो ब्राउन, इण्डियत 
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शिलोत्खात वास्तु का प्रथम परिचय अशोककाऊछीन मगघ से प्राप्त होता है । 
सातवाहनों का सम्बन्ध विदिशा और उसकी कला से निश्चित है, कदाचित्‌ मगध से 
साक्षात्‌ सम्बन्ध भी था। सैनिक और व्यापारिक पथ-पद्धति के सहारे कला का प्रसार 
होना स्वाभाविक है। इसी क्रम से शिलोत्खात वास्तु का पश्चिमी घाट में विकास 
समझना चाहिए। भाजा, पितलखोरा, कोन्‍्डाने, अजन्ता (गुहा १०), एवं जुन्नर 
की गुफाएँ प्राचीनतर हैं, बेडसा, नासिक और कार्ली की अपेक्षया परवर्ती । भाजा 
से काली तक एक दीर्घ विकास देखा जा सकता है । 

इस गुहा-वास्तु' का सामान्य वास्तु से भेद स्मरणीय है । भूमि पर निर्माण नीचे 
से ऊपर तथा समावेश के द्वारा होता है। इसी में स्थापत्य की शक्ति-सन्तुलन-सम्बन्धी 
वास्तविक समस्याएँ प्रकट होती हैं तथा अलकरण की प्रेरणा को औपादानिक एवं 
तै्माणिक सम्भावनाओ पर आधारित करना पड़ता है। शिला-तक्षित वास्तु ऊपर 
से नीचे तथा अपहार के द्वारा सिद्ध होता है। इसकी निर्माण-विधि स्थापत्य के 
निकट कम है. उत्कीर्ण-शिल्प के अधिक । इसी कारण इस शिल्प के निष्पादित 
आकारों में नैर्माणिक अनिवार्यता नही है। प्रारम्भ में इसमें दारुनिरभित कुटियों एवं 
गृहो का अनुकरण किया गया, जिसने क्रमशः एक अधिक प्रास्तरिक एवं विशिष्ट 
आकार को जन्म दिया। 

पूजार्थंक स्तूप को ही चैत्य कहते है । चैत्यगृहों का आकार सामान्यतः एक दीर्ष 
चतुरस्र गुहा का होता था, जिसमे सामने प्रवेश द्वार तथा दूसरे सिरे पर चैत्य रखते 
थे। गृहा का चेत्यान्त प्रायः अर्धपरिमण्डल बनाआ जाता था। द्वार से स्तूप तक 
के मुख्य मध्य भाग के दीनों पाश्वों में स्तम्भावलियों से विभाजित दो वीथियाँ होती 
थीं जो स्तृप के पीछे मिल कर एक प्रदक्षिणापथ का निर्माण करती थीं ।* द्वार के 
ऊपर एक बृहद्‌ गवाक्ष होता था जिसके अन्वर्थ आकार की घोड़े की नाल से तुलना 
की गयी है ।/* छत छाजननुमा और कहीं कमानीदार बनायी जाती थी । चैत्यगृह, 
ध्यान, बन्दन, आदि के लिए होते थे और उनके आकार का ईसाई गिरजों से अंशत: 


आककिठेक्चर (मुधिस्ट एप्ड हिन्दू पीरियड्स); फर्गुसन, हिस्टरी ओंब्‌ 
इण्डियन एण्ड ईस्ट्न आकिटेक्चर जि० १। 
८१--॥०--ब्ाउन, पूर्ष ०, प्लेट्स, १५ और १६ में चेत्यगृहों के भानचित्र । 
८२--अ॥०--अही, प्लेट २१ में चेत्यगबाल के आफार का विफास | 
<८३--प्रॉपिल्युम्‌ । 
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सादृश्य अद्भूत है। चैत्यगुह्य एक प्रकार का गर्भगृह था जहाँ उपासक अपेक्षाकृत 
अन्धकार में तथा उपास्य चैत्य गवाक्षणत रश्मियो से आलोकित होता था। विहार 
भिक्षुओ के आवास थे और उनका मानचित्र सिन्धुघाटी की सभ्यता के समय से परिचित 
साधारण भारतीय गूृहों के मानचित्र के समान है--बीच में आँगन, उसके चारों ओर 
कोठरियाँ, सम्भव होने पर ऊपर ओर मंजिल, कमरों के आगे स्तम्भयुक्त अनुसन्तत 
बीथि, तथा आँगन के मध्य में एक या अधिक मण्डप, इस योजना के परिष्कार थे । 

भाजा के चैत्यगृह की छत में लकड़ी की कमानियाँ देखी जा सकती है। अध्टाल 
स्तम्भो को यहाँ लकड़ी के खम्भों की तरह कुछ तिरछा बनाया गया है मानो इससे 
उन्हें छत का दबाव सम्हालने में सहायता मिल रही हो ! कोन्दा-ने में छत की 
कमानीनुमा दाहतीरों का अनुकरण प्रदर्शित नही किया गया है और आकार बृहत्तर 
है। पितलखोरा में पाश्ववीथियो की छत में शिलछा काट कर कमानियाँ बनायी गयी 
है । बेडसा मे प्रवेश द्वार एक प्रकार के प्र-स्तम्भ आमुख” से मण्डित हैँ। यहाँ के 
अप्टास्र स्तम्भ कलशमूल तथा पद्माग्र हैं जिनके शीषंभाग में विविध शैल्पिक अलं- 
करण हूँ । कालीं का चैत्यगृह्‌ इस कला की सर्वोत्कृष्ट कृति है। यहाँ द्वार के आमुख 
में सिहग्र स्तम्भ है । गुहामुख विविध और समृद्धिपूर्वक अलंकृत हैँ । गर्भगृह का 
आयाम १२४, विस्तार ४६६”, तथा उच्छाय ४५ फुट है। शिलोत्खात वास्तु 
में यह प्रमाणगत बैपुल्थ अदभुत है। मध्यवीथि के दोनों ओर की स्तम्भश्नेणियों 
का शीर्षभाग मूर्ति-मण्डित है तथा इस कारण मानो एक उत्की्ण शिल्प का सतत प्रस्तार 
प्रस्तुत हो जाता है। गवाक्ष का आकार मनोहारी है तथा विपुल गर्भगृह में उससे 
प्रविष्ट आलोक मानो सन्ध्यालोक की सृष्टि करता है। 

ई० पू० दूसरी शताब्दी से ई० तीसरी शताब्दी तक पूर्वी दक्षिणापथ के कृष्णा 
एवं गन्टूर जिलों में बोद्ध घर्म की समृद्धि के अनेक प्रमाण उपलब्ध होते है । कृष्णा 
नदी के तट पर अमरावती और नागार्जुनिकोण्ड तथा अमरावती से कुछ दूर उत्तर 
की ओर जर्गयपेट एवं नाम्रार्जुनिकोण्ड के निकट श्रीशैल (--श्रीपर्जत) बौद्ध धर्म के 
प्रधान केन्द्र थे । सातवाहन नरेशों की सद्धमं के प्रति अनुकूलता का ऊपर उल्लेख 
किया गया है। वासिष्टीपुत्र श्री पुलमावी के समय का एक अभिलेख अमरावती 
में चैतिकीय निकाय के परिग्रह में महाचेत्य की सत्ता सूचित करता है। अमरावती 


<४-१०--सरकार, दि० सबसेसर्स आँव दि सातवाहनज इन लोअर डेकान; 
हांगहस्टं, एम० ए० एस० आइ० ५४। 


शोड धर्म का प्रसार और कला श्श्५्‌ 


के इस महाचैत्य की रचना, विवर्धन एवं परिष्कार ई० पू० २री शती से ई०२री दातीके 
बीच में माने जाते हैं। चन्द महोदय ने इसी पुलुमावी को नागार्जुन का समकालीन 
सातवाहन राजा बताया है । इस प्रदेश में सातवाहनों के उत्तराधिकारी इक्वाकु वंश 
के शासक थे ।” नागार्जुनिकोण्ड में इनके अनेक अभिलेख प्राप्त हुए हैं। वासिष्ठी- 
पुत्र शान्तमूल प्रथम, वैदिक धर्म का समर्थक था, किन्तु माठरीपुत्र वीरपुरुष दत्त के 
शासन काल में सद्धमं की समृद्धि हुई तथा जगूमयपेट एवं नागार्जुनिकोण्ड के महा- 
चैत्यों की निरमिति, संस्कार एवं वृद्धि सम्पन्न हुई। वीरपुरुषदत्त की एक रानी 
“बपिसिरिनिका' के एक अभिलेख में नागार्जुनिकोण्ड के महाच्त्य के निर्माण का पूरा 
होना तथा वहाँ अपरमहावनशैलीयों का केन्द्र होना सूचित होता है। अन्यत्र यहाँ 
महीशासक आचार्यों के लिए प्रदत्त विहार का उल्लेख है। वीरपुरुषदत के १४वें 
बर्ष का एक अभिलेख श्रीपर्वत में ताम्रपर्णी के स्थविर आचार्यों के परिग्रह के छिए 
निर्मित एक चैत्यगृह का उल्लेख करता है। यहाँ गन्धार, कश्मीर, चीन, चिलात, 
तोसलि, अपरान्त, वंग, बनवासी, यवन (१), द्रविड (? ), पलुर (?), एवं 
ताम्मपर्णाद्वीप के प्रसादक स्थविरों (? ) का उल्लेख है। जिस उपासिका बोधिश्री 
ने इस चैत्यगृह को बनवाया था उसी के अन्य दानों में एक 'सिहलू-विहार” में बोधि- 
बक्ष-प्रासाद का निर्माण भी था। अल्लुरू के एक भग्न स्तम्भ अभिलेख में पूवशेलीब 
आचार्यों का उल्लेख है। बीर्पुरुष दत्त के पुत्र एहुवुल झ्ान्तमूल के शासनकाल में 
बहुश्रुतीय आचार्यों के लिए भहादेवी मट्टिदेवा ने नाग्राजूनिकोण्ड में एक बिहार 
स्थापित किया । 

इक्ष्वाकुओं के अनन्तर बृहत्फलयनों एवं पल्लवों के समय में बौद्धों की यह समृद्धि 
क्षीण हो गयी । ७वबीं शताब्दी में श्वान्च्चांग ने अन्धापथ में विहारों और चैत्यों को 
वोरान पाया ।“ अमरावती का महाचेत्य अब सर्वथा नष्ट हो चुका है और उसके 
अवशेष अधिकतर मद्रास अथवा ब्रिटिश म्यूजियम में देखे जा सकते हैं| मूल स्तूप 
घंटाकार था जिसके अग्रभाग में चौकोर हमिका तथा उसमें दो छत्र थे। मूलभाग के 
चारो ओर प्रदक्षिणापथ था जिसमें प्राथक खम्मों' का संनिवेश था । स्तूप के 
चारों ओर वेदिका थी। न केवल यह वेदिका और प्रदक्षिणापथ अप्रितु स्तूप का 


८५-दे० नीचे । 
८६-॥०---बर्जेस, बुणिस्ट स्तूपज आंब्‌ अमरावतो एण्ड जरगयपेट (ए० एस० एस० 
आइ०, जि० १) 


२१६ बोद धर्म के विकास का इतिहास 


अध्डमाग भी उत्कीर्ण-शिल्प से अलकृत है। जैसा पहले कहा जा चुका है, 'इस शिल्प 
में विधिगत दक्षता जीवन के प्रति एक उल्लासमय भाव के साथ संयोजित है। बुद्ध 
भगवान्‌ यहाँ रूपकाय के द्वारा भी चित्रित हैं, प्रतीकों के द्वारा भी,जो इस स्तूप के 
निर्माण की दीघं अवधि सूचित करता है। कम से कम एक ओर आन्ध्रदेश की कला 
का सातवाहनों के सूत्र के द्वारा विदिशा से सम्बन्ध जोड़ना चाहिए | महासांषिकों के 
प्रभाव से चैत्यपूजा का यहाँ विशेष विस्तार हुआ तथा अनेक साध्ष्यों से सूचित होता 
है कि संद्धमं का महायान में महत्त्वपूर्ण रूपान्तर इसी प्रदेश और युग में सर्वप्रथम 
सम्पन्न हुआ। 
अमराबती की कला में बुद्धमूति का उपयोग तथा अन्यान्य इंगित मथुरा एवं 
गन्धार की कला का प्रभाव सूचित करते है । मध्यदेश को उत्तरापय और विदेश से 
सम्बद्ध करने बाला मार्ग मथुरा से तक्षशिला और पुष्करावती होकर जाता था । इस 
युग में वाल्हीक, कपिशा, उड्डियाल, गन्धार, शाकल और कद्मीर नाना व्यापारिक, 
सैनिक और राजनीतिक गतिविधि से संसूत्रित थे तथा इस औकत्तरापथ चक्र के साथ 
मध्यदेश के यातायात का मुख्य द्वार मथुरा थी। मथुरा, कश्मीर, गस्घार और जहै- 
यान में विस्तृत सर्वास्तिवाद इस बिविध सम्पर्क-जाल को प्रतिबिम्बित करता है 
यवन-शासक--ई० पू० दूसरी ओर पहली शताब्दियों मे अनेक यवन शासकों ने 

वाल्हीक से अग्रसर हो कर गन्धार और उत्तरापथ में शासन किया तथा उममें से 
बुछ ने सद्धमं के प्रति रुचि प्रदर्शित की ।” मैनेन्डर अथवा सिलिम्द का नाम सर्व- 
प्रसिद्ध है जिनकी राजधानी शाकलू एवं नागंसन के साथ संवाद का मिलिन्दपण्हो में 
विवरण प्राप्त होता है। ऐसी अनुश्नुति है कि मैनेन्डर ने सद्ध्म के लिए बहुत से 
विहार एवं चेत्य बनवाये । उनकी कुछ मुद्राओं में चक्र का लक्षण उपलब्ध होता है 
तथा उनके लिए भ्रमिय अर्थात्‌ घामिक का बिरुद भी मिलता है।“ प्लूटाक के अनु- 
सार मैनेडर के निधन के अनन्तर उनके दग्घशेष के लिए उनके साम्राज्य के सगरों 
में वैसी ही होड़ हुई जैसी स्वयं बुद्ध भगवान्‌ के निधन के अनन्तर हुई थी।* 
आगायोकलेस नाम के यवन राजा की मुद्राओं में भी स्तूप एवं बोधिवुक्ष चिह्नित हैं । 
स्त्रत (स्टेटो) प्रथम के चाँदी के सिक्‍कों में उसे 'ध्रमिक' कहा गया है। अनेक यवनों 

<७-०--मेमोरियर सिल्देंलिय, पृ० २०४ भ्र० । 

<८-सु०--आइ० एच० क्यू०, जि० १४, पु० २९३-३०८। 

<९-सु०---सी० एच० आइ० जि० १, पु० ५५१ । 


बौद्ध घ॒र्म का प्रसार और फरूए २१७ 


के द्वारा सद्धम॑ के लिए दिये गये दानों का भी अभिलेखों में उल्लेख प्राप्त होता है । 
उदाहरण के छिए, इन्द्राग्निदतत नाम के एक यवन ने नासिक में गृहा का उत्खनन 
करवाया था। जुन्नर में ईरिल के धमंदान का उल्लेख मिलता है। स्वात से एक 
अभिलेख में मेरिदर्स थेउडोर के द्वारा शाक्यमुनि के देहावशेप की प्रतिप्ठा उल्लिखित 
है। उसी प्रदेश से थेंउडोर दतियपुत्र के द्वारा एक तड़ाग के दान का उल्लेख प्राप्त 
होता है । इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि यवनो की सद्धम में रुचि अशोक के समय 
से विदित होती है। अशोक ने उनमें धमंप्रचारक का उल्लेख किया है तथा अपने 
साआज्य में बसे हुए उनके लाभ के लिए यवन भाषा और लिपि में अपनी 'घर्म 
प्रशस्ति” का प्रकाशन तक किया । मौदगलीपुत्र तिध्य ने धर्मरक्षित नाम के यवन को 
प्रचार कार्य के लिए चुना । 

गान्धार-कलछा---गन्धार यवतनों का मुख्य केन्द्र था तथा वहाँ यवन-शिल्प और 
बौद्ध आदर्श के समन्वय से एक विशिष्ट कला का उद्गम हुआ जिसे गन्धार-कला' 
का नाम दिया गया है।” यवन-शिल्प' का अर्थ यहाँ हेलेनिस्टिक अथवा रोमन 
प्रभाव है। दुर्माग्यवश गान्धार प्रतिमाओं का कालनिर्णय अनिवायंतया विवाद- 
प्रस्त है और अलएब जहाँ कुछ विद्वान्‌ गान्धार-कला की उत्पत्ति प्रथम शती ई० पू० 
में मानते है कुछ अन्य उसे ई० प्रथम शताब्दी मे रखते है । यह निस्सन्देह है कि इस 
करू के पोषकों में यवनो के स्थान पर शक और कुषाण ही प्रमुख प्रतीत होते है । 
गान्धार कला के विकास में यवत कारीगरों और कारीगरी का हाथ था न कि यवन 
शासकों का । पहले यह माना जाता था कि बुद्ध प्रतिमा को जन्म देने का श्रेय 
गन्घार-कला को ही है ! किन्तु इस पर सन्देह प्रकट किया गया है और यह कहा गया 
है कि मथुरा मे बुद्ध की प्रतिमा का आविर्भाव स्वतन्त्र रीति से और सम्भवतः गन्धार 
प्रतिमा के पूर्व हुआ। ई० पू० दूसरी और पहली शताब्दियों मे सभी बौद्ध सम्प्रदायों 
में न्‍्यूनाधिकतया बुद्धभक्ति का विकास हुआ । त्रिशरण-गमन तथा बुद्धानुस्मृति 
सर्वत्र प्रसिद्ध थी । बुद्ध भगवान्‌ के अनुस्मरण मे उन्हें अगविद्या में विदित महापुरुष- 


९०--गान्षा र-कला पर द्र ०--फूशे र, सार प्रेकोबुद्धीक वु गर्धार, कही, बिगिनिग्स 
आँब बुद्धिस्ट आटट एण्ड अदर एसेज; ग्रूनवेदेल, बुद्धिस्ट आर्ट इन इण्डिया; 
स्मिथ, ए हिस्टरी आँब फाइन आटर्टे इन इण्डिया एण्ड सीलोन; बाखहोफर, 
अर्छो इण्डियन स्कल्पचर, २ जि०; लुहजोदल्वी, दि सिथियन पीरियड; 
माशंल, टेक्सिला, ,३ जि०। 


२१८ बोड़ धर्म के विकास का इतिहास 


लक्षणों के अनुसार कल्पित करना स्वाभाविक था । इन छक्षणों के अनुसार ध्यान में 
तथागत की मानस प्रतिमा ही उनकी भौतिक प्रतिमा का पूर्वंसिद्ध आदर्श था। 
भहासांधिकों में “अनास्नव रूप” की कल्पना तथा तथागत की लोकोत्तरता से 
प्रेरित भक्ति के भाव ने बुद्ध प्रतिमा के उपयोग की सहायता की होगी तथा माहा- 
यानिक सिद्धान्तों और भावना के विकास ने इसका समर्थन किया होगा । हौल्पिक 
पक्ष में यक्ष-प्रतिमा की परम्परा ने बौद्ध आदर्श को दृश्यरूप प्रदान करने में आवश्यक 
निर्माण-विधि के द्वारा उपकृत किया होगा ।'' एक बौद्ध परम्परा के अनुसार जब तथा- 
गत त्रायस्त्रिंश लोक गये थे, प्रसेनजित ने उनकी गोशीष॑चन्दन की प्रतिमा वनवायी 
थी जो प्रथम बुद्ध-प्रतिमा थी। तथागत ने इसे भविष्य के लिए आदर्श बताया । 
यह प्रतिमा जेतवन विहार में बहुत दिन रही, (लेग, फाश्मेन पृ० ५६-५७) । 
दिव्यावदान के अनुसार अशोक ने पिण्डोलभारद्वाज से प्रतिमोपयोगी महापुरुषलक्षण 
पूछे । महावस्तु मे अशोक की नागराज से प्रतिमाविषयक जिज्ञासा उल्लिखित है । 
किन्तु ये सब परम्पराएँ श्रद्धेय नही प्रतीत होती | 

ई० पृ० पहली शताब्दी में यवन शासकों का स्थान शक-पल्लव शासकों ने ले 
लिया । इनमें मोग, वोनोनेस, स्पलहोर, स्पलगदम, अब, अयलिष तथा गुदुद्धर के 
नाम उल्लेख्य हैं। इन शासकों की जाति, तिथि तथा परस्पर सम्बन्ध विवादप्रस्त हैं । 
तक्षशिला से प्राप्त ताम्रपट्ट अभिलेख महाराज मोग के शासनकाल में तक्षशिला के 
क्षत्रप लिअक के पुत्र महादानपति पतिक के द्वारा शाक्यमुनि के शरीर तथा संघा- 
राम की स्थापना का उल्लेख करता है। मोग की एक मुद्रा के पृष्ठ में बुद्ध की मूर्ति 
उत्कीर्ण बतायी गयी है जो निस्सदेह नही है ।*' स्पलछहोर और स्पलगदम को मुद्राओं 
में 'प्रसिय' कहा गया है किन्तु वह सम्भवत: यवन 'दिकाइओस' (न्यायशील) का 
अनुवादमात्र है। ग्दुक्लर को ईसाई प्रचारक टॉमस से परिचित मानना ही सही 
प्रतीत होता है। मुद्राओं मे उसे 'प्रमिय” और देवब्रत” कहा गया है तथा कुछ में 
जिशूलधारी शिव कदाचित्‌ चित्रित है । तस्तेबाही प्रस्तर अभिलेख उनके शासन काल 
के २६वे बपं में एक श्रद्धा-दान का उल्लेख करता है। 

मथुरा के शक क्षत्रपों की सद्धमं में रुचि वहाँ प्राप्त प्रसिद्ध सिह-स्तम्भ अभिलेखों 


६१-६०--कुमारस्वासी, हिस्टरी आऑँव्‌ इण्डियन एण्ड इन्डोनेशियन आएं, वही, 
फिगर आँव स्पोच ऑर फिगर आब्‌ थॉट। 
९६२-४०--टान, दि प्रोक्‍्स इन देकिट्रया एण्ड इण्डिया । 
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से प्रकट होती है ।' इसमें महाक्षत्रप राजुल की अग्रमहिषी तथा अन्य राजपरिवार 
का सर्वास्तिवादियों के लिए विविध दान उल्लिखित है जिसमें बुद्ध-शरीर, स्तृप, 
संघाराम, स्तम्भ एवं गुहाविहार की स्थापना का विवरण है। इस अभिलेख में 
महासांधिकों का नाम भी उल्लिखित है। 

ई० पू० १३८ में हन्‌ सम्राट क वु-ति ने चं-छियेत को अपने दूत के रूप में ख्ेची के 
पास भेजा जो उस समय वंक्षु के उत्तरी तट पर बसे थे, किन्तु बाल्हीक प्रदेश उनके 
अधीन था ।.चं-छियेन के 'ताहिया' के विवरण में बौद्ध धर्म के विषय में कुछ उल्लेख 
प्राप्त नहीं होता । तथापि यह स्मरणीय है कि चीनी हन्‌-इतिहास के अनुसार ई० 
पू० १२१ में हयुड-नु (--हण) जाति के लोगों से चीनियों ने एक 'स्वर्ण-पुरुष' प्राप्त 
किया था ! यह स्वर्ण-पुरुष' सम्भवतः बुद्ध की प्रतिमा रही होगी । ऐसी स्थिति में 
यह मानना उचित होगा कि स्वे-चि जाति भी उस समय अवश्य ही सद्धम से परित्रित 
थी। ई० पृ० २ में चीनी सम्राट आइ ने स्वे-चि शासक के पास एक दूत भेजा जिसने 
वहाँ सद्धमं का उपदेश सुना । स्वे-चि शासन ने चीनी सम्राट्‌ के पास कुछ बौद्ध ग्रन्थ 
तथा बुद्ध के देहावशेष भेजे । पहली शताब्दी ई० में कुषाण शासक कुजुछ- कस को 
सिक्‍कों में धर्म-स्थित' अथवा सत्य-धमंस्थित' कहा गया है। उसका उत्तराधिकारी 
किम कथूफिश माहेश्वर था । सम्भवतः इसी के समय में तक्षशिल्ा का रजत-पट्टिका- 
अभिलेख मानना चाहिए जिसमें अय के १३६ वें वर्ष का उल्लेख है । इसमें एक उरश- 
वासी के द्वारा तक्षशिला में अपने बोधिसत्त्वगृह में धातु-स्थापना निदिष्ट है। कल- 
वान का ताज्रपट्ट-अभिलेख इससे दो वर्ष पूर्व का है और उसमे एक उपासक परिवार 
के द्वारा गृहस्तूप में सर्वास्तिवादियों के परिग्रह के लिए 'शरीर' की स्थापना उल्लि- 
खित है । 

बौद्ध धर्म के प्रसिद्ध समर्थक कनिष्क के समय में कुषाण साम्राज्य मध्य एशिया 
से पूर्वी भारत' तक विस्तृत कहा गया है ।"' गांधार कछा का यह स्वर्ण-काल था। 
राजकुल की सहायता ने बुद्ध और बोधिसत्तों की मृत्ियाँ प्रतिष्ठित करने में तथा 
स्तूप, चैत्य आदि के निर्माण में योम दिया । कनिष्क के ३रे वर्ष के सारताथ बौद्ध- 
प्रतिमा-अभिलेख में त्रेपिटिक भिक्षु बल के द्वारा भगवत्‌ च॑क्रम में बोधिसत्व और छत्र- 


९३-३१ ०--सरकार, सेलेक्ट इन्सक्रिप्शन्स । 
९४-इलियट, हिन्दुइम्म एण्ड उढ्िम्भ, जि० ३, पृ० २४५१ 
९५-चलुर्थ संगीसि पर व्र०--नोचे | 
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यष्टि की प्रतिष्ठा का उल्लेख मिलता है। इस अभिलेख में क्षत्रप वनस्पर एवं महा- 
क्षत्रप खरपल्लान की पुण्यवृद्धि अमीष्ट है। इसी भिक्षु बल ने श्रावस्ती में मी एक देय- 
धर्म प्रतिष्ठित किया था जो कि सर्वास्तिवादी आचार्यों के परिग्रह के लिए था। 
१८वें वर्ष के माणिकयाल प्रस्तर अभिलेख मे क्षत्रप वेश्यपशिक्रेदानपति दण्डनायक 
लल के द्वारा अनेक स्तूपों की स्थापना सूचित है । स्वयं कनिष्क ने नाना चैत्यों और 
विहारों को स्थापित किया । पुरुषपुर में उनका बनवाया महाचेत्य अत्यन्त प्रसिद्ध 
था और इसका विवरण फाइ्येन और द॒वानच्वाग से प्राप्त होता है (/ पेशावर मे शाह 
जी की ढेरी में उत्लनन से 'कनिष्क विहार” की सूचना प्राप्त होती है। इसमें नव- 
कमिकअगिसल' का नाम यवन कारीगरी का योग प्रकट करता है। फाइयेन के अनु- 
सार यह स्तूप ४००” से अधिक ऊँचा था तथा उसके देखे स्तूपो से अधिक प्रभाव- 
शाली था। इवान्‌ च्वांग के अभुसार यह स्तृप पाँच भूमियों मे लिभित था और इसके 
शिखर मे २५ सुनहले मण्डल बने थे। स्तूप के पूर्वी मुख के सोपान के दक्षिण की ओर 
महाचैत्य की दो छोटी प्रतिकृतियाँ थीं तथा बुद्ध भगवान्‌ की दो विशाल मूर्तियाँ थी । 
दक्षिणसोपान के निकट एक १६ फुट ऊँची भगवत्‌ मूर्ति थी। दक्षिण पश्चिम की ओर 
एक १८ फुट ऊँची एक और मूर्ति थी । श्वान्‌ च्वाग के भारत आने के कुछ पूर्व ही 
यह स्तूप जल कर नष्ट हो गया था। इसके निकट ही कनिष्फ ने एक प्रसिद्ध 
विहार बनवाया था जो कि अनेक शिखर, भूमि, स्तम्भ आदि से मण्डित था । यह 
स्मरणीय है कि गन्धार में स्तृप का आकार मध्य भारतीय नहीं है। उसकी ऊँचाई 
बहुत्त बढ गयी तथा उसके चौकोर मूल भाग का अनेक भूमियों मे निर्माण होता था 
जिन पर आरोहण के लिए एक या अधिक सोपान श्रेणियाँ बनायी जाती थी। किन्तु 
वेदिका और तोरण अप्रयुक्त हो गये थे । स्तूप स्वय प्रभूत शिल्प-मण्डित होता था 
जिसका विषय अब जातको से कम उद्धृत होता था, बुद्ध चरित्र से अधिक। समस्त स्तूप 
एक बुर्ज-सा प्रतीत होता था। 

गन्धार की बुद्ध प्रतिमा में लक्षण और भाव सदा एक-सा नही है। उदाहरण के 
लिए एक प्रसिद्ध प्रतिमा में शिरश्चक्र, दक्षिणावर्तकेश, उष्णीष ऊर्णा, पृथुकर्णता तथा 
सघाटी की सलवटें प्रदर्शित की गयी है ।४ इनमें शिरश्नक्र और संघाटी के आकुंचन 


९६-फाइयेन (अनु० जाइल्‍स) पृ० १३, इ्वानच्यांग (अनु० बीरू) जि० २, पु० 
१५१-९४ । 
९७-३०--फूडे, विगिनिग्स ऑँब शुधिस्ट आर्ट, प्लेट ११। 
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का निरूपण यवन कला से अनुकृत माने जाते है । मूर्ति का भाव “स्वप्निल, लेशतः, 
स्त्रीसुलभ सौन्दर्य ” का है। सहरी बहलोल से लब्ध मूत्ति में बुद्ध की मूंछें दिखायी 
गयी है । गान्धार मूर्तियों में अनेक प्रकार की मुद्राएँ प्रदर्शित हैं--अभय, वरद, 
भूमिस्पर्श, ध्यान, धर्मचक्रप्रवर्तेत । पीठ प्राय: पद्मासन अथवा सिंहासन होता है । 
ग़न्धार में बुद्ध प्रतिमा का आविर्भाव कब हुआ, यह विवादास्पद है। टार्ने 
ने मोग की एक मुद्रा में बुद्ध मूर्ति को उत्कीर्ण माना है। किन्तु यह सन्दिग्ध है । 
लोरियान तंगई अथवा हृश्तनगर से प्राप्त मूर्तियों में उल्लिखित अब्द अज्ञात है। 
यदि इनमें सिल्यूकिद अब्द माना जाय तो इन्हे ई० प्रथम शी में रहना होगा । तक्ष- 
शिला की खुदाई में प्राप्त साक्ष्य के आधार पर गान्धार-कला के उद्गम के लिए ई० 
पू० प्रथम शती में अय का समय अथवा ई० प्रथम शती मे विमकथूफिश का समय 
सुझाया गया है। कनिष्क के पूर्व गान्धार बुद्ध प्रतिमा का निर्माण हो चुका था, यह 
निश्चित है । 
म्रथुरा की बुद्ध प्रतिमा का गान्घार प्रतिमा से सम्बन्ध अवदय था, किन्तु एक से 
दूसरी का जन्म हुआ, यह नहीं कहा जा सकता । मथुरा में प्राप्य बुद्ध प्रतिमाएँ सामा- 
न्यतः दो प्रकार की हूँ जिनमें एक का उदाहरण जेतवन-विहार से प्राप्त मूर्ति है । 
बूसरी का मथुरा के कटरे से प्राप्त मूति । इनका भेद गान्घार कला के प्रभाव से 
अथवा विकास भेद से समझाया गया है। 
मौर्य साम्राज्य पहला अखिल भारतीय साम्राज्य था एवं मौर्य सम्राट अशोक 
की सहानुभूति सद्धम॑ के अखिल अश्तीय प्रसार में श्टांबक हुई । कुषाण-साज्ाज्य 
मध्यदेश से हिन्दुकुश के उस पार तक्‌ फैल्य हुआ था | उसकी अध्यक्षता में सांस्कृ- 
तिक एवं जातीय संगम का अग्रसर हौना अनिवायं था और साथ ही गन्घार से मध्य 
एशिया में विस्तृत सैनिक एवं व्यापारिक पथ-पद्धति के सहारे सद्धम का क्रमश सुदूर 
पूर्व तक प्रसार । इस प्रसंग में यह उल्लेखनीय है कि सिंधु नदी को पार करने पर 
फाइयेन से वहाँ के लोगों ने यह प्रश्न किया था कि सद्धमं पूर्व की ओर सर्वप्रथम कब 
प्रचारित हुआ । इसके उत्तर में फाइ्येन ने कहा-- मैने जब उन देशों के लोगों से 
यह प्ररन किया तो उन सबने यह कहा कि उनके पास सद्भमं प्राचीन परम्परा से प्राप्त 
हुआ है और मैत्रेय बोधिसत्त्व की प्रतिमा की स्थापना के उत्तरकाल में भारतोय श्रमणों 
ने सिन्‍्धु नदी पार कर विनय और सूत्र के ग्रंथों को वहाँ तक पहुँचाया । यह स्मरणीय 
है कि प्रतिमा परिनिर्वाण के ३०० वर्ष परचात्‌ स्थापित की गयी और अतएवं इसे चाऊ 
वंश के पिंग सम्राट्‌ के समय से रखना चाहिए । इस विवरण के अनुसार इस घटना 
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में प्राची की ओर सद्धमं का सर्वप्रथम प्रचार मानना चाहिए। यदि मैत्रेय महापुरुष 
की प्रेरणा न होती तो सद्धमं को सुदूर प्रत्यन्त प्रदेशों तक कौन पहुँचाता ? इस 
प्रकार अद्भुत धर्मप्रचार का कारण केवल मनुष्य का यत्न नहीं हो सकता । इसीलिए 
हन सम्राट मि के स्वप्न का भी उचित हेतु मानना चाहिए ।* चाऊ वंश के सम्राट 
का उल्लेख फाश्येन की ऐतिहासिक काल-गणना में अप्रवीणता प्रदर्शित करता है । 
किन्तु यह अनुश्रुति विचारणीय है कि परिनिर्वाण के ३०० वर्षों पश्चात्‌ सद्धर्म की 
प्राचीयात्रा प्रारम्भ हुई और इसके अधिष्ठाता मंत्रेय थे । मैत्रेय की उपर्युक्त प्रतिमा 
को फाश्येत और दृवान-च्वांग ने दरेल' में देखा था। श्वान-च्वांग ने इसे १०० फुट 
ऊँचा, काष्ठनिमित तथा स्वणिम बताया है। इसकी स्थापना अहंत्‌ मध्यान्तिक ने की 
थी ।*' यह स्मरणीय है कि मध्यात्तिक अशोककालीन धम्म-विस्तार में अग्रगण्य थे । 

गुप्तकाल--गुप्तकाल को बौद्धधर्म के प्रसार और कला का स्वर्णयुग कहा जा 
सकता है । उस समय मध्य-एशिया के अतिरिक्त, फाह्येन ने उत्तरापय और मध्य- 
देश में बौद्ध धर्म की समृद्धि का उल्लेख किया है, जिसका पुरातत्त्वीय सामग्री से समर्थन 
होता है। बामियान में शैल-पाएवंपर एक मील तक विहार और चैत्य उत्खात मिरते 
हैं । इस वास्तु-प्रस्तार के दोनों ओर बुद्ध की दो विशालकाय खड़ी मूर्तियाँ हैं, पूर्व की 
ओर १२० ऊँची और पश्चिम की ओर १७५ ऊंची। इन्हें ३री-४थी शता- 
रिदयों में रखा गया है । बामियान के गुहावास्तु में विविध परिमण्डल शिखर प्राप्त 
होते है । यहाँ से मूर्तियाँ और भित्ति चित्र भी उपलब्ध हुए हैं । चित्रों में तीन शैलियाँ 
बतायी गयी हँ--सासानी, भारतीय और मध्य-एशियायी । भारतीय दौली अजन्ता 
की गुप्तकालीन चित्रकला से सादृश्य प्रकट करती है। कपिशा (आधुनिक बेग्राम ) 
में पुरातत््वीय खोज ने कुषाणकालीव राजप्रासाद से देश-विदेश के व्यापार के अवशेष 
प्रकाक्ित किये हैं। यहाँ रोमन-साम्राज्य से आयात धातु की मूर्तियाँ, शाम से काँच 
का सामान तथा चीन से लेकर' के डिब्बे मिले हैं । तीसरी-चौथी शताब्दी के गान्धार- 
शिल्प के पर्याप्त चिह्न मिलते हैँ । यहाँ से प्राप्त हाथी दांत के उत्कीर्ण फलक उल्लेख- 
नीय हूँ। प्राचीन नगरहार जनपद के आधुनिक हुड्डा नामक स्थान से १९२२ की 
फ्रांसीसी पुरातत्वीय गवेषणा में बहुत-सी अमूल्य शिल्पराशि प्राप्त हुई जिसमें से कुछ 


९८--फाक्येन (अनु० जाइल्‍स) पृ० १०। 
९९--5वान-ब्यांग (अनु० बोल), जि० २, पृ० १७७. 
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जलालाबाद में अफगानों के द्वारा नष्ट भी कर दी गयी । नगरहार की गान्धार 
कला में सुधा-प्रेप (स्टको) का महत्त्व था। यहाँ की मूर्तियों की तुलना गोथिक' 
मूर्तियों से की गयी है। इनमें वैयक्तिकता, भाव-ब्यंजना तथा रोमन प्रभाव द्रष्टव्य 
है । कभी पुरुषपुर में ४००“ ऊँचा कनिष्क स्तूप था जिससे अधिक समृद्ध और सुन्दर 
स्‍्तूप फाश्येन ने अपनी यात्रा में कहीं नहीं देखा था । 

फाइयेन के अनुसार आयवितं के सब राजा सद्धम में श्रद्धालु थे, जबकि वस्तुतः 
गुप्त नरेश 'परम भागवत' थे। स्पष्ट ही गुप्तों की धामिक नीति अत्युदार थी । 
फाश्येन ने मध्यदेश के शासन और समाज की बहुत प्रशंसा की है। यहाँ के बिहारों के 
विषय में उसका कहना है कि परिनिर्वाण के समय से विभिन्न शजा एवं घनी गृहपति 
भिक्षुओ के लिए विहारों को बनवा उनके लिए क्षेत्र, गृह, उद्यान एवं आराम आदि 
का दान करते रहे हैं । उस प्रकार दी हुई भूमि मे रहने वाले लोग और पशु आदि 
भी इन विहारों के अधीन माने जाते थे। ये दानपत्र धातुमयी पट्टिका पर उत्कीर्ण 
होते थे और इनका पीढी दर पीढ़ी राजाओ के द्वारा आदर किया जाता था (द्र ०-- 
लेग, फाइयेन, पु० ४३, तु०--जाइल्‍स, फाश्येन, पु० २१) । 

गृप्तकाल में मथुरा का कुषाणकालीन महत्त्व घटा नहीं था। यहाँ से शिल्प 
के अवशेषो को देखने से यह प्रकट होता है कि ५वी और ७वी हताब्दियों के मध्य 
में कला का जो स्वर्णयुग विदित है उसमें मथुरा की बौद्ध प्रतिमाओं का अपना सुर- 
क्षित स्थान है | गुप्तककालीन कला के परिष्कार और परिनिष्पन्न सौष्ठव की भूरि- 
भूरि प्रशंसा की गयी है। इसमें कोई सन्देह नहीं कि इस समय की बुद्ध प्रतिमा 
विश्वकला की चिरन्तन कृतियों मे गिनी जायगी । सामान्यतः गुप्तकालीन बुद्ध-प्रतिमा 
में क्षी्ष के प्रभाचक्र मे एक-केन्द्रिक वृत्तों मे अलकरण उत्कीर्ण होते है, केश सावर्त 
प्रदर्शित किये जाते है, ऊर्णा का प्रदर्शन नही होता, भौहो का आलेखन निराला है, नयन 
कुड्मलाकार होते है, अंगुलियो का जालबद्ध निरूपण होता है, नख-शिख बारीक, 
मुखाकृति शान्त और प्रसन्न, परिधान का तनु-मग्न रूप में अर्थात्‌ मग्नाशुक' के रूप- 
में निरूपण, तथा अनेक मुद्राओं का प्रदर्शन किया जाता है । मध्यदेश मे बुद्ध प्रतिमाओं 
के इस समय दो महत्त्वपूर्ण केन्द्र थें--मथुरा और सारनाथ । इन मूत्तियों में मस्तांशुक 
के निरूपण मे शैलीभेद देखा जा सकता है। कुछ मूर्तियों में वस्त्र का सकेत केवल उसके 
प्रान्त-निर्देश से होता है, कुछ में महीन रेखाओ से वस्त्र की सलवटे प्रदर्शित की जाती 
है । पहली शैली का उदाहरण घर्म-चक्र-प्रवर्तन मुद्रा में सारनाथ की प्रसिद्ध बुद्धमूति 
है जिसे सब समय की उत्कृष्ट कलाकृतियों में रखना चाहिए । दूसरी शैली का उदा- 
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हरण मथुरा से प्राप्त बुद्ध की खड़ी मूर्ति हैँ जिसमे अभयमुद्रा प्रदर्शित है और जो 
अब इृण्डियन म्यूजियम, कलकत्ता, में रक्षित है। 

धवान-च्वांग ने अजन्ता के भित्तिचित्रों और गुहावबासों का उल्लेख किया है, 
जिनका निर्माण कराने में अपरान्त के अहंत्‌ अचल का भी हाथ था| अजन्ता की 
२९ गुफाओं में विभिन्न युगों के उत्खात विहार और चैत्य प्राप्त होते है। पहले 
इनमें से अधिकांश में भित्तिचित्र थे, किन्तु जब से ये गुफाएँ आविष्कृत' हुई हैं, हबा 
और रोशनी के प्रभाव से अधिकांझ चित्र विनष्ट हो चुके हैं अथवा हो रहे है । अजन्ता 
की जचित्रकला मध्यभारतीय उत्की्ण-चित्र की परम्परा का विकसित और परिष्कृत 
रूप है। यहाँ मी बुद्ध और बोधिसत्त्य के चरित अंकित हैं तथा निरूपण-विधि सदृश 
है क्योंकि समान आलेरूप प्रदेश में बनेक घटनाओं का चित्रण तथा आगे-पीछे की वस्तुओं 
का अयथार्थ रूप से नीचे-ऊपर प्रदर्शन यहाँ भी पाया जाता है। भित्ति में चित्रों का 
विभाजन प्रायः चित्रित व्यक्तितयों के केन्द्र की और आभिमुरुप से सूचित होता है। 
पशु-पौधों के चित्रण में प्रकृति का प्रेम तथा जनसंकुल और उल्लसित जीवन की 
अभिव्यक्तित भी साँची का स्मरण दिलाती है। अजन्ता के चित्रों में मगर और अरबध्य 
के विविध दृश्य एक आध्यात्मिक आशय से अनुप्राणित हैं। जीवन के प्रत्येक 
क्षेत्र और स्तर में बोधिसत्त्व के आदर्श का अनुसरण सम्भव है जिसके द्वारा बुद्धत्व की 
प्राप्ति अभीष्ट है। गुफा की दीवारों में खित्रित बोणिसस्व-लीछा मानों चैत्यात्त में 
अतिष्ठित बुद्ध की ओर प्रत्यक्ष सकेत है। 

चित्रण के पहले गुफा की शिलामयी सतह पर गोबर, तुब, शिलाचूर्ण आदि का 
लेप किया जाता था । इसके ऊपर चूने का लेप होता था तथा आलेखन के पूर्व आलेख्य- 
भूमि को जल-सिक्‍त किया जाता था। गैरिक वर्ण में रूपरेखा खीच कर काले रंग से 
उसका आवश्यक संशोधन किया जाता था। उनमीरून में उपयुक्त रंग कुछ ही थे 
ज़िममें छाल और नीला प्रधान थे। कहा गया है, “ रेखां प्रश्ंसन्त्याचार्या:' आचार्य- 
गण रेखा के सहारे चित्र अँकिते है । इस कसोटी पर अजल्ता के चित्र अपना सानी 
नही रखते । गुहाभित्ति की विपुल भूमि पर जिस निर्बाघ, निरशंक और निर्दोष रूप 
से रेखाएँ खीची गयी हैं, और उनके सहारे सूक्ष्मातिसूक्ष्म भावों की व्यंजना की गयी है, 
उसकी समुचित प्रशसा अथवा वर्णन असम्भव है। “गिरा अनयन, नयन बिनु बानी” । 
यो तो एशिया की चित्रकला में सत्र रेखा का प्राधान्य है, किन्तु अजन्ता के रेखांकन 
में अपनी विशिष्टता है। फारसी बित्रो में रेखा मानों बारीक सजावट की रेखा है। 
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चीनी चित्रों मे रेखा एक व्यजक सकेतमात्र है। अजन्ता मे रेखा मानों किसी महा- 
काव्य का छन्द है। 

बौद्ध चित्रकला के लिए अजन्ता एक शारवत प्रेरणा थी। मध्यएशिया में 
दन्दान उलिक, किजिल, मिरान, और तुन-छ्वग तक उसके प्रभाव का विस्तार आलक्ष्य 
है। यही नही, जापान के प्रसिद्ध पर अभाग्यवश विनष्ट भित्तिचित्रों तक अजन्ता 
की परम्परा देखी जा सकती थी ।“* 


१००--अजन्ता पर 4०--प्रिफिध्स, पैटिंग्स इन दि बुधिस्ट केव टेम्पल्स आँब्‌ अजंटा, 
२ जि०, १८९६-७; लेडी हेरिगम, अऊंदा फ्रे्कोज, १९१५; यजदान्री, 
अजंटा, ३ जि०, १९३१-४६ $ 
१५ 


अध्याय ५ 


हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद 


इतिहास और साहित्य--सीसरी संगीति के अनस्तर--पालि परम्परा के अनुसार 
पाटलिपुन्र की संगीति में मौद्गलीयुत्र तिथ्य के द्वारा निकायान्तरीय मतों का खण्हनत 
अआयत्वस्थ में संग्हीत है। श्रीमती राइज़डेविड्स का यह मत युक्तियुक्त है कि समस्त 
आयर्क्‍त्ौु की रचना एक रामय की नहीं है'। उस ग्रन्थ का प्रारम्मिक अंश सम्मवत: 
अश्योककालीन है, किन्तु बीछे अन्य विप्रतिपत्तियों का निराकरण भी उसमे जुड़ कर ग्रन्थ 
का वर्तमान रूप सम्षन्न हुआ। पुद्गल-कथा ग्रन्थ में अपने प्रथम स्थान एवं माषागत 
बैसकाब्य के कारण प्राचीनतम प्रतीति होती है। एवं वात्सीपुत्रीयों को स्थविरों का 
अधान विरोधी सूचित करती है। अन्यत्र कथावत्थु में महासांधिक, सर्वास्तिवादी एवं 
कादवपीय खिद्धान्तों का विशेष रूप से खण्डन मिलता है। निकालसंत्रह के अनुसार 
शुतीय संगीति में स्थविरों के प्रधान विरोधी महासांधिक थे । सर्वास्तिवादियों को भी 
श्थविरों के विरोध में अग्रणी कहा गया है'। शानप्रस्थान के रचयिता कात्यायनीपुत्र 
का सर्वास्तिवादियों में वही स्थान है जोकि मौद्गलीपुत्र का स्थविरों में। सम्भवतः 
शर्वास्तिवादी अभिथम के शिशानपाद नाम के ग्रन्थ में जिस मोदगल्यायन का उल्लेख 
है वह मौद्गलीपुत्र तिष्य ही हो। यह स्मरणीय है कि सर्वास्तिवादियों के अनुसार अक्षोक 
के धर्म-गुरु मौद्गलीपुत्र न होकर उपगुप्त थे जो कि मथुरा के संघ के प्रधान थे । 

ऐसा प्रतीत होता है कि तृतीय सगीति के अनन्तर संघ से अ-स्थविरवादी भिक्षुओं 
के निकाले जाने के कारण एवं अशोक तथा संघ के प्रत्यस्त प्रदेशों में एवं विदेश में धर्म- 
प्रचार के प्रयत्त के कारण बोौद्ध-निकायों का स्थानान्तरण, प्रसार एवं बहुलीकरण 
हुआ। महासांधिक भिक्षु मगध से निष्कासित होकर द्वितीय महादेव की अध्यक्षता में 


१-पॉइम्ट्स अरब कॉन्‍्ट्रोयशों, भूसिका। 
२-सु०--शत्त, जलों सोनेस्टिक बढ्िस्म, जि० २, १० २६८। 
३-आरो, ले सेक्त, पृ० ३३ । 


हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरयाद २२७ 


अन्ध्र-देश की ओर अग्रसर हुए। निकायसंग्रह के अनुसार तीसरी संगीति के अनन्तर 
महासाघिक नौ शाखाओ में बट गये---हेमवत, राजगिरिय, सिद्धत्थक, पुव्वसेल, अपर- 
सेल, वाजिरिय, वेतुल्लक, अन्धक, अज्ज-महासधिक । सर्बास्तिवादी मथुरा से उत्तरा- 
पथ, विशेषत: कश्मीर की ओर अग्रसर हुए। मज्झन्तिक अथवा मध्यान्तिक के द्वारा 
इस समय कश्मीर में सद्धमं का प्रचार अनेक आकरों से विदित होता है। धर्मंगुप्त 
और काइ्यपीय निकायों की उड्डियान और गन्धार में स्थापना हुई। हिमबत्‌ प्रदेश में 
ही कदाचित्‌ काइ्यपीयों से सम्बद्ध हैमवर्तों का प्रचार हुआ। अवन्ति और विदिशा से 
दक्षिण-पश्चिम की ओर वात्सीपुत्रीय, महीशासक और स्थविरों का प्रसार हुआ । 

पालि साहित्य ओर भाषा--थेरवादी साहित्य पालि में निबद्ध है और इसका 
यह विद्येप महत्त्व है कि किसी भी अन्य बौद्ध सम्प्रदाय का साहित्य इतने प्राचीन 
और सर्वाग-सम्पूर्ण रूप से मूल भारतीय भाषा में उपलब्ध नही है। उसी कारण अनेक 
विद्वान्‌ पालि साहित्य को हीं प्रचीनतम एवं प्रामाणिकतम बौद्ध साहित्य स्वीकार करते 
हैं। अन्य सम्प्रदायों के प्राचीन साहित्य के चीनी अथवा तिब्बती अनुवाद बहुत उपयोगी 
होते हुए भी यह निविवाद है कि उनके मूल के अधिकाश का नाश हो जाने के कारण 
पालि-साहित्य से ही प्राचीन सद्धम॑ का सबसे पूर्ण और प्रामाणिक विवरण प्राप्त हो 
सकता है। अभिधर्म को छोड़ कर पालित्रिपिटक का अधिकाश सेहलक साम्प्रदा- 
यिकता से अविकृत हैं। 


वस्तुत: पालि शब्द के अर्थ पंक्ति', “पाठ”, अथवा 'मूल ग्रन्थ या सन्दर्भ, होते है । 
इसी कारण आजकल जिस भाषा में इन मूल ग्रन्थों की रचना है उसे भी पालि-भाषा 
कहा जाता है, एवं यही अर्थ आजकल सुप्रचलित हो गया है। यह भाषा मध्य-मारतीय 
उदगम की एक प्राचीन प्राकृत है जिसने परिष्कृत साहित्यिक रूप धारण कर लिया 
है'। यह अवश्य स्मरणीय है कि उपलब्ध पालि त्रिपिटक की भाषा सर्वत्र एकरस 
नही है। उसमे विभिन्न काल और प्रदेशों के चिह्न मिलते हैं, किन्तु पालि के वैकासिक 


४-बे०--ऊपर । 

५-अंकाक से पासि-त्रिपिटक स्थामी लिपि सें १८९४ में प्रकाशित हुआ था। 
सिहली, बर्मो, रोमन और नागरी लिपियों में भो जिपिटक के न्यूनाधिक 
अंश प्रकाशित हुए हे । सामान्य विवरण के लिए ह०---विस्टरन्स्स,पूर्व ०, जि० 
२; बी० सी० रॉ, हिस्ट्री जॉब पालि लिटरेजर; पाण्डे, ऑरिजिन्स आँद बुद्धिज्म । 

६-थिधषय धिचाद-प्रस्त है--£०--आऑरिलिन्स ऑँब युद्धिल्त्, पृ० ५७३-७४ ॥ 


२२८ बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


स्तरों का एब प्रादेशिक प्रभावों का यथ्थेष्ट सूक्ष्म विवेचन अभी तक नहीं हो पाया है । 
बुद्धघोष के अनुसार पालि वास्तव में मागधी है। बुद्ध भगवान ने अवश्य मागधी मे 
देशना की, किन्तु पालि को मागधी नहीं माना जा सकता क्योकि उसमे मागधी के 
प्रसिद्ध लक्षण उपलब्ध नही होते--र' के स्‍थान पर 'ल, एवं स' के स्थान पर श' 
रखने की प्रवृत्ति, तथा अकारान्त पुल्लिंग एव नपुसक-लछिग के एक बचन की प्रथमा 
विभवित में 'ए' का प्रयोग । इस प्रसग में यह स्मरणीय है कि बुद्ध भगवान्‌ ने अपने 
शिष्यों को यह अनुमति दी थी कि वे उनके उपदेशों को अपनी-अपनी बोली में याद रखें । 
अतएव मूल देशना मागथी में होते हुए भी मागधरी के सरक्षण का विशेष प्रयास न किया 
गया तो आउ्चय्य नही है। 

सिहल में पालित्रिपिटक महेन्द्र लाये थे। वे विदिशा के निवासी थे और वही से 
पश्चिमी तट के मार्ग से कदाचित्‌ सिंहल पहुंचे । अतणव यह स्वाभाविक है कि वे अपने 
प्रदेश मे प्रचलित त्रिपिटक लाये हो एवं उसी प्रदेश की बोली में वह निबद्ध हो। पालि 
की तुलना खारबेल के अभिलेख की भाषा से की गयी है एवं अशोक की गिरनार में 
उपलब्ध धर्म-लिपियों से भी उसका सादृश्य बताया गया है। एक प्राचीन परम्परा के 
अनुसार स्थविरवादी पिटक पैशाची में था। यह पैशाची कदाचित्‌ उत्तरपश्चिम की 
भाषा न होकर मध्य-भारत की थी, जिसमे कि कालान्तर में गुणादय ने बहत्कथा की 
रचना की। ये सब प्रकट सादुश्य एव अनश्रुतियां पालि को मध्य-भारतीय सिद्ध करती 
है। स्थविरवाद के प्रसार की दिद्या का स्मरण करने से यही सम्भावना दृढतर होती 
है कि पालि विदिशा और अवन्ति के प्रदेश की बोली रदी होगी । 

पालि-त्रिपिटक--जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, बौद्ध परम्परा के अनुसार धर्म 
और विनय का सग्रह पहली सगीति में हुआ था एवं अभिधर्म का अन्तिम ग्रन्थ कथा- 
वत्थु तीसरी सगीति में रचा गया। अभिधर्म को बुद्धवचन नहीं माना जा सकता और 
यह प्राय सर्व-सम्मत है कि विभिन्न उपलब्ध अभिधर्मों की--जिनमे सर्वास्तिबादी एवं 
थेरवादी अभिधर्म प्रधान हँ--तुलना करने पर उनकी निकाय-पेद से उत्तरकालीनता 
एव साम्प्रदायिकता स्पष्ट हो जाती है। विनय और सूत्र पिठको की विभिन्न साम्प्रदायिक 
प्रतियो के उपलब्ध तुलनीय अशो की आलोचना से यह प्रतीत होता है कि वे किसी 
अभिन्न मूल पर आधारित रहे होगे। इन साम्प्रदायिक्त प्रतियों में प्रधान भेद प्राय. 


७- सफाय निरुतियाँ ----चुल्लबग्ग (ऊपर उद्धृत ), यहाँ “रव का संकेत श्रोताओं 
को ओर सानना ही ठीक है। 


हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद २२९ 


वस्तुगत न होकर संग्रह, क्रम एवं विस्तार के विषय में है। सूत्रपिटक के खुहुक-निकाय 
अथवा क्षुद्रकागम की स्थिति इस प्रसंग में निराली है। इसके अभ्यन्तर अनेक ग्रन्थ 
सगृहीत है और अपने वर्तमान रूप में इस सग्रह को साम्प्रदायिक कहना होगा, यद्यपि 
इसके अन्तर्गत अनेक प्राचीन और सर्व-निकाय-सम्मत सन्दर्भो की सत्ता निविवाद है। 

ईसापूब दूसरी शताब्दी के अभिलेखो में पेटकी, सुत्तन्तिक, पञ्चनेकायिक आदि 
पदों के उपलब्ध हीने से पिटकों की प्राचीनता द्योतित होती है। अक्षोक के द्वारा 
निदिष्ट धर्मे-पर्याय प्रस्तुत त्रिपिटक के ही भाग प्रतीत होते हैं और यह भी उनकी 
प्राचीनता एवं प्रामाणिकता का समर्थक है। त्रिपिटक में अशोक के नाम का अनुल्लेख 
भी इस प्रसंग में स्मरणीय है। अशोक के समय तक कम-से-कम विनयपिटक एवं 
सूत्रपिटक के चार-निकायों तथा पाँचवें निकाय के अनेक अंजों की रचना हो चुकी थी । 
अभिधर्म का कितना भाग उस साहित्य के अन्तर्गत था जिसे अशोक के समय में महेन्द्र 
सिहल ले गये, यह कहना कठिन है। भारत और ताम्रपर्णी का सम्बन्ध उन्त दिनों 
और पीछे बराबर बना हुआ था। अतएव यह सम्भव है कि कुछ धर्म-प्रन्थ अशोक के 
बाद दक्षिण-भारत से भी सिहल पहुँचे हो। इस कल्पना के समर्थन के लिए साक्षात्‌ 
प्रमाण बहुत नहीं हैं तथापि कुछ सकेत प्राप्त होते हैं। कथावत्यु की अट्ठकथा के 
अनुसार कथावत्य्‌ मे अन्धको' के एव उनकी शाखाओ के अनेक मत उल्लिखित हैं। ये 
मत, विशेषतः वेतुल्यको' के, अशोक से उत्तरकालीन है एवं दक्षिण-भारतीय हैं। 
दक्षिणभारत से सिंहल का सम्बन्ध अनेक उल्लेखों से विदित है” । इस प्रकार यह प्रति- 
पादित करना सत्य से विदूर न होगा कि वर्तेमान पालि त्रिपिटक का अधिकांश अशोक 
से पूवंकालीन है। सम्मवत. अभिधम्म के कुछ अश, विशेषतः कथावत्थु अशोक के 
प्रवर्ती हों। ई० पू० पहली शताब्दी में समस्त त्रिपिटक सिहल में वद्रगामणि के शासन- 
काल में लिखा गया था। परम्परा के अनुसार अट्ठकथा भी इसी समय लिपिबद्ध 
हुई। बुद्धघोष की अट्ठकथाओं से अनुमेय है कि इन पुरानी अद्ठकथाओ मे बुद्धकालीन 
भारत के सम्बन्ध में कितनी सूक्ष्म जानकारी थी। अत. उन अट्ठकथाओं को भी 
जिपिटक के साथ समानीत व्याख्या की परम्परा पर आधारित मानना होगा । 

थेरवादी मत के अनुसार बुद्ध-बचन तीन पिटकों में, पाच निकायो में, नव अगों 
में, अथवा चौरासी हज़ार धममंस्कन्धों में संगृहीत हें । तीन पिटक प्रसिद्ध हँ--विनय- 


८-सरकार, सक्सेस आंँव्‌ दि सश्तबाहुनज, पृ० २८ । 


२३० बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


पिटक, सुत्तन्त-पिटक एवं अभिघम्मपिटक । पिटक शब्द के अर्थ पर्याप्ति' एवं भाजन 
किये गये है'। 

'परियत्ति” (पर्याप्ति) शब्द के अर्थ सामर्थ्य अथवा शिक्षा अभिप्रेत हैं। भाजन 
अथवा पात्र के अथे में पिटक शब्द का प्रयोग सुविदित है एवं कदाचित्‌ पिटक शब्द 
का प्रयोग प्रारम्भ मे राशीकृत शिक्षा के अनुप्रदाय को सूचित करने के लिए हुआ। 
जैसे वाहकों की परम्परा से पिटकों में राशीकृत उत्खात मृत्तिका आदि का अनुप्रदान 
होता है, ऐसे ही शिक्षा का भी विभिन्न सुत्तन्तिक, विनयधर एवं मातिकाधर स्थविरों 
की गुरु-शिष्य परम्परा के द्वारा विभिन्न राशियों अथवा पिढकों में अनुप्रदाय होता 
रहा है। 

इन तीन पिटको को क्रमशः आज्ञा, व्यवहार एवं परमार्थ की देशना, यथापराध, 
यथानुलोम एवं यधाघर्म शासन, तथा सवरासवर, दृष्टिविनिवेष्टन, एवं नामरुप- 
परिच्छेद की कथा कहा गया है। विनयपिटक में अपराधों का शासन है, आज्ञा का 
बाहुल्‍य है, एबं सवरासवरकी कथा है । सुत्तन्त-पिटक में व्यवहार की देशना है, अनेक 
सत्वो की चित्तप्रकृति एव प्रवृत्ति के अनुरूप ( अनुलोम ) शासन है, तथा बासठ दृष्टियों 
के खडन की कथा है। अभिधम्मपिटक में परमार्थ देशना है, अह एवं मम मे अभिनिवेश 
करने वाले जीव के स्थान पर धर्मपुज-मात्र का शासन है तथा नाम-रूप को परिभाषित 
किया गया है। विनयपिटक की शिक्षा अधिशीलशिक्षा है, सुत्तन्तपिटक की अधिचित्त 
शिक्षा एवं अभिधम्मपिटक की अधिप्रज्ञ शिक्षा है। विनयपिटक के परिशीलन 
से व्यतिक्रम-प्रहाण होता है, सुतन्त-पिटक से पयंवस्थान-प्रहण, अभिधम्मपिटक 
से अनुशयप्रहाण'। 

विनय ओर सुत्तपिटक---विनयपिटक का सामान्य विवरण ऊपर दिया जा चुका 

है। यह उल्लेखनीय है कि पालि विनय में प्रातिमोक्ष सूत्र अलग से नही रखे गये हैँ, 
किल्तु विभग के अन्तर्गत रूप में ही प्रस्तुत किये गये हूँ । सम्पूर्ण विभग को, जिसमें 
भिक्षु-प्रातिमोक्ष सूत्र का एवं भिक्षुणी-प्रातिमोक्ष-सूत्र का प्राचीन व्यास्यान है, दो 
विभागों में बांट दिया गया है जिन्हें पाराजिक एवं पाचित्तिय की आख्या दी गयी है। 


९-अ्र०,--पिटक॑ पिटकत्थविद्‌ परियत्तिभाजनत्यतो आहु । 
तेन समोषानेत्वा तथो पि विनयादयों जेम्पा॥ 
(अट्ठसालिनी, पू० १८) 
१०-६०--अद्ठ्सालिनो, पृ० १८ प्र०। 
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खंधक में महावग्ग एवं चुल्लवग्ग के दो विभाग संगृहीत है। सम्बोधि के समनन्‍्तर 
बुद्धचर्या के विवरण से महावग्ग का प्रारम्भ होता है एवं राजगृह में शारिपुत्र-मौद्गल्या- 
यन की प्रव्रज्या तक बुद्ध के जीवनचरित्र का निरूषण कर उसमें प्रत्रज्या, उपसम्पदा आदि 
के लिए अपेक्षित सामान्य नियमों का वर्णन है। जिन परिस्थितियों में नियम बनाने 
की आवश्यकता हुई, उनका कथा के रूप में हर बार उल्लेख किया गया है। चुल्लवग्ग 
के अन्त में बुद्ध की जीवनी का कोई अंश नही है और पहली संगीति का विवरण असम्ब्द्ध 
परिशिष्टवत्‌ जोड़ दिया गया है। खंधक के अतिरिक्त पालि विनयपिटक में परिवार 
नाम से एक और भाग है। यह भाग स्पष्ट ही बहुत बाद की कृति है । 

पालि सुत्तन्तपिटक पाँच निकायों में विभक्त है--दीधनिकाय, मज्यिमनिकाय, 
संयुक्तनिकाय, अंगुत्तरनिकाय एवं खुहकनिकाय । दीघनिकाय में तीन वर्गों में ब्रह्मजाल 
आदि चौंतिस सुत्तन्तों का संग्रह है। परम्परा के अनुसार दीघनिकाय का नाम उसके 
अन्तर्गत सूत्रों के प्रमाणदैध्यं के कारण है। चीनी भाषा में उपलब्ध दीर्घायम में कुछ 
तीस सूत्र हैं, जिनमे से छ: पालि दीघनिकाय में कम-से-कम उन्ही नामो से उपलब्ध 
नहीं होते है । ऐसे ही, दीघनिकाय के दस सुत्तन्त दीर्घागम में उपलब्ध नहीं होते । 
इनमें से कुछ आगमान्तर अथवा निकायान्तर में मिलते हैं, जिससे यह सूचित होता है 
कि विभिन्न सम्प्रदायों मे सूत्रान्तों का समान रूप से राशीकरण नहीं हुआ । मज्झिम- 
निकाय एवं मध्यमागम, संयुक्तनिकाय एवं संयुक्त-आमम की तुलना से भी यह निष्कर्ष 
समर्थित होता है। सूत्रों का क्रम भी इन सम्प्रदायों में बहुत विभेद प्रकट करता है। 
क्रांके महोदय ने पालि दीघनिकाय में ब्रह्मजाल सुत्तन्त के अग्रवर्ती होने के कारण उसके 
क्रम को अधिक प्रामाणिक कहा है और यह सुझाव युक्तियुकत प्रतीत होता है। पालि 
दीघनिकाय के दूसरे एवं तीसरे भाग पहले की अपेक्षा साघारणत: परवर्ती सूत्रान्तों 
को प्रस्तुत करते हैँ, किन्तु यह नहीं समझना चाहिए कि दीघनिकाय के पहले दस सुत्तन्त 
सम्पूर्णतः बाद के बीस सुत्तन्तों से प्राचीन है। सुत्तन्तों में अनेक स्थलों पर अनेक स्तर 
संगृहीत हैं। उदाहरण के लिए महापरि-निब्बान सुत्तन्त में बहुत प्राचीन सामग्री के साथ- 
साथ बहुत बाद तक संयोजित सामग्री उपलब्ध होती है। ब्रह्मजाल-सुत्तन्त में प्राचीन 


११-थीनी जिपिटक पर हर ०---सस्जियो, केटेलोग; ; सो० अकानुमा, कम्पेरेटिव कंटे- 
लोग आय दि चाइनोज आागमज एण्ड दि पालसि (टोकियो १९५८); 
आनेसाकि, जे० आर० ए० एस०, १९०१, पु० ८९५ प्र० ॥ पालि निकायों 
का बिस्तुत आलोचन ब॥०--ओरिजिन्स आँब्‌ बुद्धिज्स, भाग है। 


२३२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


सामग्री का अपेक्षाकृत उत्तरकालीन विवरण प्रस्तुत है। सामञ्जफलसुत्तत्त अवश्य 
बहुत प्राचीन प्रतीत होता है। 

मज्िमनिकाय में मध्यम प्रमाण के एक सौ बावन सूत्रों का पनद्रह वर्गों मे संग्रह 
किया गया है। स्पष्ट ही इस प्रकार का वर्गीकरण उत्तरकालीन है। चीनी मध्यमा- 
गम की तुलना मे भी सूत्रों के क्रम और सग्रह की प्रामाणिकता पर सन्देह उत्पन्न 
ट्ोता है। अन्तिम पण्णास मे अपेक्षाकृत उत्तरकालीन सूत्रो का सग्रह प्रतीत होता 
है। अपेक्षाकृत प्राचीन सूत्रो में निम्नाकित सूत्रो का निर्देश किया जा सकता है--- 

सूत्र मख्या ७, १७, २४, २५, २६, ६१, ६३, ७१, १०८, १४०, १४४, १५२। 

सयक्तनिकाय मे, परम्परा के अनुसार, ७७६२ सूत्रो का पाँच वर्गो में सग्रह किया 
गया है। पहला वर्ग सगाथवग्ग, दूसरा निदानवग्ग, तीसरा खधवरग, चौथा संछायतन- 
बग्ग एव पाचवा महावग्ग है। चीनी भाषा में सयुक्तागम के तीन भेद उपलब्ध होते हैं, 
जिनमे क्रम एवं वस्तु के सग्रह में अपेक्षाकृत अधिक वैविध्य प्रकट होता है। संयुत्त- 
निकाय के कुछ सूत्रो में अत्यन्त प्राचीन सदर्भ सरक्षित हैं, किन्तु अधिकतर में सूचीकरण 
एब परिगणन की परवर्ती शैली का प्राधान्य है। अगुत्तर-निकाय में प्राचीन अनुश्रुति 
के अनुसार ९५५७ सूत्रो का सग्रह है। वस्तुत' अंगृत्तर में २३४४ सूत्रों से अधिक उप- 
लब्ध नहीं होते । ये सूत्र १६० वर्गो मे विभक्‍त हूँ । इन वर्गों का ग्यारह निपातों में 
सग्रह किया गया है। इन निपातों में सूत्रों को इस प्रकार से रखा गया है कि उनमें 
वष्य बस्तु को सख्या में एकोत्तर वृद्धि का क्रम प्रदर्शित हो । इसी कारण समस्त स ग्रह 
का नाम अगनरनिकाय अथवा एकात्तरागम पड़ा। ग्यारहवों निपात स्पप्टत अप्रामा- 
णिक है। इस प्रसंग में अभिवर्मकोश-व्याख्या की यह उक्ति स्मरणीय है-- 

तथाहि एकोत्तरिकामम आज्यताद्‌ धर्म-निर्देश आसीदिदानी तु आदश्षकाद 

दृश्यत इति ॥' 

खहकनिकाय के सग्बन्ध मे बुद्धघोष का कहना है कि चार निकायो को छोड़कर 
शेष दल-वचन--विनयपिटक और अभनिधस्सपिटक तथा खुदकपाठ आदि पन्द्रह ग्रन्य--- 
सब खुहक-निकाय है--- 

फिल्तु श्राय खुहक-निकाय जब्द से खुहक-पाठ आदि सन्दर्भ ही सांचत होते है। 
इनके नाम इस प्रकार है--खुदकपाठ, धम्मपद, उदान, इतिवुत्तक, सुत्तनिपात, विमान- 
वत्थु, पेतवत्थु, थे रगाथा, थेरीगाथा, जातक, निद्ेस, पटिसम्भिदा, अपदान, बुद्धवस 
एवं चरियापिटक। इनमे से अनेक ग्रन्थ सस्कृत में भी उपलब्ध थे। चीनी त्रिपिटक में 
धर्मपद के चार अनुवाद प्राप्त हांते हैँ । धर्मपद एक विविध और प्रकीर्ण संग्रह प्रतीत 
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होता है। इस प्रकार के वैराग्यपरक पद्म शान्तिपव तथा सूयगंडग आदि में भी उपलब्ध 
होते हैं। उदान में पद्यमय उदानों की अपेक्षा कथाएं परवर्ती लगती है। इतिवुत्तक 
में ११२ सूत्र चार निपातों में संगृहीत है । ।तु-निपात का इतिवुत्तक के चीनी अनुबाद 
में अभाव है। पहले दो निपात एवं तीसरे के पूर्वार्ध में अपेक्षाकृत प्राचीन सुत्तों का 
संग्रह है। सुत्त-निषात अत्यन्त महत्त्वपूर्ण एवं प्राचीन सन्दर्भ है, विशेषतः इसके पारायण 
और अट्ठकवर्ग । 


विमानवत्थु और पेतवत्थु स्पष्ट ही परवर्ती ग्रन्थ हैं। विमानवत्थु में देवलोक के 
प्रासादो'' की महिमा वर्णित है। इसमें सात वग्गो में तिरासी (८३ ) कथाएँ दी हुई है । 
पेतवत्थु में चार वग्गों मे ५१ कथाएँ है जिनमें कि अपुण्यात्मा प्रेतों के दु:ख का विवरण 
है। थेरगाथा एवं थेरीगाथा में भिक्षुओं और भिल्षुणियों की निर्मित गाथाएँ संगृहीत 
है। ये दोनों संग्रह एक प्रकार के प्राचीन काव्यसग्रह हैं। थेरगाथा में बाह्य प्रकृति के 
सौन्दय्य की ओर भी दृष्टि उन्‍्मीलित है। थेरगाथाएँ १२७९ है एवं थेरीगाथाएँ ५२२। 
जातक में भी पद्च संग्रह है. जिसमे कि प्रत्येक गाथा के साथ किसी जातक-कथा का 
आक्षेप अभीष्ट है। इन गद्यमय कथाओ का इस समय केवल जातकट्ठवण्णना दाम की 
जातकों की टीका से ही पता चलता है। ये कथाएँ बुद्ध के पूर्व-जन्मों से सम्बन्ध रखती 
हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि बहुधा नाना प्रचलित कथाओं को परिवर्तित कर एवं 
सद्धर्म के उपयोगी बनाकर इस सग्रह में रख दिया गया है। भारतीय कथासाहित्य 
का यह सबसे प्राचीन संग्रह है। निद्देंस सुत्तनिषात की टीका है। पटिसभिदामग्ग में 
आध्यात्मिक साक्षात्कारात्मक ज्ञान का विवरण प्रस्तुत किया गया है। अपदान में 
पद्यमय कथाओ का सग्रह है जिनमे विशिष्ट बौद्धों के उदारचरितों का वर्णन है। इनकी 
तुलूना सस्कृत बौद्ध साहित्य के अवदानों से करनी चाहिए। बुद्धवंस भी पद्मात्मक है 
एवं इसमें २४ पूर्ववर्ती बुद्धो की तथा गौतम बुद्ध की कथा कहीं गयी है। चरियापिटक 
२५ पद्यमय जातकों का संग्रह है। इसमें १० पारमिताओं का विवरण प्राप्त होता है । 

अद्ठकथाएँ--ऊपर कहा जा चुका है कि महावस के अनुसार महेन्द्र अपने साथ 
अट्ठकथाएँ भी लाये थे। ये अट्ठकथाएँ सिहली भाषा में अनेक शताब्दियो तक उपलबस्ध 
थीं, किन्तु अब लुप्त हो चुकी है। इनमें विनय कौ अट्ठकथा का नाम कुरुन्दी था। 
सुत्तपिटक की अट्ठकथा महाजट्ठकथा कही जाती थी एवं अभिधम्म की अट्ठकथा 


१२-अद्ठसालिनी, पृ० २२, “दोघ आदि इन चार निकायों को छोड़कर रोष बुद्ध 
वचन खुहक-निकाय है ।” 


र्३े४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


महापच्चरी के नाम से प्रसिद्ध थी। चुल्लपच्चरी , अन्घट्ठकथा, पण्णवार, एवं संखे- 
पट्ठकथा के नाम भी प्राप्त होते हैं। बुद्धघोष ने इन अट्ठकथाआं के आधार पर पालि 
में अट्ठकथाएँ लिखीं। बुद्धधोष के जीवनचरित का विवरण महावंस से प्राप्त होता है । 


अभिघर्म का उद्भव और विकास 


बुद्धघोष के द्वारा उल्लिखित परम्परा" के अनुसार तथागत ने सम्बोधि के चतुर्थे 
सप्ताह में अभिधरम के तत्त्वों का प्रत्यवमर्श किया तथा 'महाप्रकरण' के चौबीस प्रत्ययों 
में ही उनकी सर्वज्ञता ने अपने अनुरूप अवकाश का लाभ किया। उस समय उनके 
शरीर से ६ रमों की रश्मियाँ निष्करान्त हुई। चित्त से समुद्गत इस प्रकाश का प्रसार 
वस्तुतः अभिषमे के ज्ञान का अनुभव एवं एक प्रकार की मानसिक देशना थी। पीछे 
अयस्त्रिश देकलोक में मातृ प्रमुख देवताओं को उन्होंने तीन महीने मे अभिधर्म का उपदेश 
किया एवं “निर्मित” बुद्ध को अपने स्थान पर छोड़ कर अपने उपदेश का ममे प्रतिदिन 
सारिपुत्त को अनकतप्त-सर के तीर पर पिण्डदान-प/रिभोग के अनन्तर चन्दन-वन में 
बताया। सारिफपुत्र ने अपने ५०० शिष्यो को उपदेश किया। 

बुद्धघोष के अनुसार पहली सगीति में अभिध्क्रम का भी संगायन हुआ। यह 
उल्लेखनीय है कि एक परम्परा के अनुसार अभिघमन्ष ऋ ऋुटक निकाय में संग्रह किया 
जाता था। पालि अभिषर्म-पिटक का विकास सम्भकद: खातुकाओं से हुआ है जिनका 
उल्लेख विनयपिक्क मे प्राप्त होता है। गातृकाएँ धर्मों की सूचियाँ थीं। घम्मसंगणि 
का प्रारम्भ एक मातृका से होता है और उसी को अभिषम्म-पिटक का मूल कहा गया है। 
पुर्गलपञ्ञत्ति और धातुकथा भी मातृकाओं से प्रारम्भ होती हैं । 

यह स्मरणीय है कि अभिधम्मपिटक में प्राय: उन्ही सिद्धान्तो का विश्लेषण और 
रीतिबद्ध प्रतिपादन किया गया है जो सुत्तपिटक में 'वीजरूप से उपलब्ध होते हैं। 
बुद्धघोष ने अभिधमं की देशना को परमार्थ देशना अथवा निष्पर्याय देशना कहा है। 
पिठकास्तर से विभेदपुर्वक यहाँ कथादि वर्जित, शुष्क तात्विक निरूपण किया गया है। 

(२) धर्म और अभिषर्म--प्रारम्भ से ही बौद्ध घर्म में मनोवैज्ञानिक विश्लेषण- 
पूर्वक नैतिक साधन पर जोर दिया गया था। बौद्ध भिक्षु के लिए आवश्यक था कि वह 
पुष्यभागीय गुणों का सम्रह करे तथा अपुण्यभागीय अवगुणों का त्याग, एवं निरन्तर 
जागरूकता, सतकंता और विवेक के द्वारा तृष्णा और असत्कर्म से अपनी रक्षा करे। 


१३-अट्ठसालिनी, पृ० १२॥ 


होगबान के सम्प्रदाय-स्थविश्वाद २१५ 


साधारण मनुष्य देह और चित्त के व्यापारों को आत्मिक व्यापार समझकर उनके सम्मुख 
विवद्व हो जाता है। काम हो, क्रोध हो, आलस्य हो, उत्तेजना हो, इन सब प्रवृत्तियों को 
अपनी प्रवृत्ति समझकर छोग उनके अनुसार कर्म अथवा अकमंण्यता में निरत रहते है । 
संद्धम॑ के अनुसार मानसिक व्यापार एवं अनुभव की प्रक्रिया एक अस्थिर प्रवाह है जिसमें 
अनेक तत्वों का संयोग और वियोग निरन्तर होता रहता है। कार्य-कारण-भाव से 
परतन्त्र इस प्रक्रिया में किसी प्रकार की आत्मा अथवा आत्मीयता की वास्तविक 
सत्ता नहीं है। जैसे कार्य-कारण-माव से परतन्त्र बीज़ांकुर न्याय से वनस्पति जगत्‌ 
का जीवन-चक चलता रहता है, ऐसे ही अविद्या, काम, कम॑ और दुःख का नियत प्रवाह 
मानव-जीवन में भी अनादि काल से प्रवुत्त है। फलत: बाह्य प्रकृति एवं आध्यात्मिक 
अथवा आम्यंतरिक प्रकृति को नाना तस्‍्वों में विभाजित कर उनके परस्पर कार्यकारण- 
सम्बन्ध के परिज्ञान का प्रयत्न बोढ़ों के लिए अत्यन्त महत्त्यपूर्ण बन गया। जिन 
नाना तस्‍्वों में अनुभव को विभाजित कियः गया वे ही अभिधरमं में घर्म अथवा धम्म कहे 
गये। धमं छाब्द के पूर्व -इतिहास का ऊपर निर्देश किया जा चुका है। यह स्मरणीय 
है कि प्राचीन बौद्ध प्रयोग में घर्म-शब्द ते प्राय: दो अर्थ सूचित होते हैं--अतक्ये परमार्थ 
तत्त्व एवं नाना अनित्य संस्कार । संस्कृत और असंस्कृत धर्मों का भेद भी सूृत्रान्तों में 
उपलब्ध होता है, एवं धर्म को कुछ स्थलों पर रूप' का प्रतियोगी माना गया है। 
बुद्धघोष का कहना है घम्मसहों पनाय॑ परियत्ति-हेतु-मुण-निस्सत्तनिश्जीवतादीसु 
दिस्सति। “अत्तनों पन सभावंधारेन्तीति धम्मा | घारियन्ति वा पच्चयेहि, घारयन्तिया 
यथासभावतों ति घम्मा | इससे प्रकट होता है कि अभिक्रमं के अनुसार आत्मा के 
स्थान पर “निस्सत्व-निर्जीव” तस्‍्वों को प्रतिष्ठित करना 'बाहिए। ये तत्त्व पृथक- 
पृथक्‌ स्वभाव वास/्छ्री जनेक सत्ताएँ हैं जोकि कार्यकारण माव के अधीन निरन्तर प्रवाह- 
शील हैं। यह स्मरणीय है कि संयुस में वजिराभिवखुनी ने “सुद्धसंखारपुओ्जोयं की 
घोषणा पहले ही कर दी थी“) यह विचारणीय है कि धर्म शब्द अनित्य संस्कार एवं 
नित्यनिर्वाण तथा भौंतिक एवं मानसिक तत्त्वों का समान रूप से अभिघान करता है। 
इस व्यापक प्रयोग से यह सूचित होता है कि अनुभव की घारा में विषय और विषयी के 
बीच कोई अगाघ खाई नहीं है। इस दृष्टिकोण को आधुनिक दब्दों में कमी यथार्थवादी 
(रीयलिस्ट, पॉजिटिविस्ट) माना गया है एवं कभी प्रतिभासवादी (फेनोमेनलिस्ट ) 


१४-अद्ठसाखिनी, पु० ३३। 
१५-संयुत्त (ना०) जि० १, ब० १३५१ 


२३६ बौद्ध एम के विकात का इतिहास 


बताया गया है''। वस्तुत. ये दोनों ही नाम भ्रामक है क्योंकि अभिधमे की दृष्टि न तो 
बाह्यार्थपरायण है, न केवल प्रतीति-विश्ान्त | धर्म-वस्तु-मात्र है जिसके चित्त और 
भूत दो प्रघान विभाग हैं। दोनों ही अनात्मक हैं एवं उनकी इस अनात्मक वस्तुसत्ता-- 
निस्सत्व-निर्जीवता--की सूचना से ही स्थविरवादी बौद्ध अभिषर्म सन्तुष्ट था। 

(३) अभिषम-'नेतिर सनोविज्ञान “अनुभव के व्यापार और प्रक्रिया को नाना 
धर्मों में विभाजित करना एवं उनके संयोग और वियोग में कार्य-का रण-सम्बन्ध का 
विश्लेषण करना अभिधर्म का प्रधान कार्य है। यह विशेष रूप से अवधेय है कि मास- 
सिक व्यापारो के वैजानिक अध्ययन के लिए ये ही दो मौलिक सिद्धान्त है--अनुभव को 
तत्त्व॒द्: विभाजित करना, एवं उसको कार्य-कारण-नियम के परतन्त्र मानना अनुभव 
को प्रतीत्यसमुत्पन्न धर्मों का सघात और संतति मानकर बौद़ों ने यथार्थ में मनोविशान 
की नींव डाली, किन्तु आधुनिक मनोविज्ञान से इस प्राचीन मनोविज्ञान के भेद विस्मर- 
णीय नही है । आधनिक मनोविज्ञान अपने आप को तीति-निरपेक्ष मानता है, जबकि 
प्राचीन मनोविश्लेषण नैतिक एवं आध्यात्मिक प्रयोजनों से प्रेरित था। इससे अधिक 
महत्त्व की बात यह है कि बौद्ध लोग कुशल' और “अकुशल' (अर्थात्‌ गुड' और ईविल ) 
का भेद विज्ञानवत्‌ शास्त्र-निरूपणीय मानते थे। इसके अतिरिक्त बौद्ध मनोविज्ञान में 
सामान्य मनुष्य-छोक के अतिरिक्त अन्य लोकों के अनुभव की एवं लोकोत्तर-अनुभव 
की भी चर्चा है। अन्तत., आधुनिक मनोविज्ञान की दैहिक व्यापारों तथा सामाजिक 
भावनाओ एव व्यवहार के विश्लेषण के साथ विशेष आसक्ति है। 

(४) सूत्र-पिटफ और अभिषमे-पिटक---पूर्वोक्त विवरण से यह स्पष्ट होगा कि 
अभिधर्म में उन्ही प्रवृत्तियो का विस्तार पाया जाता है जो कि बीज-रूप से प्राचीनतर 
सद्धर्म में सूत्रपिटक में उपलब्ध हैं। एक बडा भेद अवश्य आलोचनीय है। प्राचीन 
सद्धम में अवर्णनीय एवं अतक्‍ये परमार्थ की चर्चा का महत्त्व था। निर्वाण का लक्ष्य 
निरन्तर सामने रखा जाता था एव उसकी महिमा का उल्लेख किया जाता था। अहकार 
एवं भिथ्या आत्मवाद का निराकरण होते हुए भी आत्म-गवेषणा, अध्यात्मरति एवं 
अस्तित्व तथा नास्तित्व के परे मध्यमा प्रतिपदा का उपदेश प्रमुख था। अभिषयमं में 
इन सबका प्राय: अभाव है। सारा ध्यान धर्मो के विभाजन और वर्गीकरण की ओर 


दिया गया है ताकि बौद्ध साघक को हर उत्पन्न होती हुई मानसिक अवस्था का नाम और 
कार्य परिचित हो जाय एवं उसकी भावना अथवा प्रह्मण उसके लिए सम्भव हो । 


१६-२९ ०--रोजनबर्ग, दी प्रोब्लेम देश बुद्धिस्तिदोंन फिलोज्ोफी, पु० ९४-१०४ | 


हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद २३७ 


धम का प्राचीवतम विभाजन नाम-रूप में था, यद्यपि सूत्रपिटक में धर्मों का विभाजन 
श्राय: पाँच स्कत्धो में पाया जाता है--रूपस्कन्ध, विज्ञानस्कन्ध, वेदनास्कन्ध, 
सज्ञास्कन्ध एवं संस्कारस्कन्ध । इन पाच-स्कन्धो के सघात से ही मानव जीवन का 
व्यापार सम्पन्न होता है एवं मोक्ष के लिए इनका प्रहण आवश्यक है। इनको उपादान- 
सस्‍्कनन्‍्ध भी कहा गया है क्योंकि इनकी उत्पत्ति तृष्णा और कर्म से होती है। इनकी 
उक्रत्ति और परिणति का क्रम द्वादश निदानात्मक प्रतीत्यसमुत्पाद में निर्दिष्ट है। 
इस प्रकार सूत्रपिटक में पंचस्कन्धवाद एवं द्वादश निदानों के द्वारा अनुभव के जगत का 
विइलेषण किया गया है। अनेक स्थलों में स्कन्धों के स्थान पर धातुओं में एवं आयतनों 
से धर्मविश्लेषण किया गया है। अभिधर्मपिटक में पाँच स्कन्धो का महत्त्व घट गया है 
और साथ ही पुराने प्रतीत्यसमुत्पाद का। पाँच स्कन्धों के स्थान पर चित्त एवं रूप के 
विभाजन को पुन. प्रधान मान कर दोनो के अनेक अवान्तर विभाग किये गये है । इनमें 
चित्त के कुशल, अकुशल, एव अव्याकृत, ये तीन विभाग सर्वप्रधान हैं। ऐसे ही प्रतीत्य- 
समुत्पाद का स्थान पट्ठान मे नाना पच्चयों ने ले लिया है । 

अभिधमंपिटक मे धम्मसंगणि, विभंग, धातुकथा, कथावत्थु, पुग्गलपठजत्ति, यमक 
और पट्ठानपकरण नाम के सात ग्रन्थ सगृहीत है। प्राय अभिधम्म के ग्रन्थों में पारि- 
माषिक पद, उनका वर्गीकरण , और उनके अर्थ दिये गये हैं। कथावत्थु में न्यायवाक्यों 
का परिचय मिलता है एवं वादकथाओ का विस्तार पाया जाता है। धम्मसंगणि में 
मातृका के अनन्तर घ॒र्मों का अनुपद और व्यवस्थित विवरण दिया गया है। मातृका 
में पहले २२ त्रिक धर्मों का उल्लेख किया गया है और उसे 'तिक-मातिका' कहा गया 
है। इस सूची में सगृहीत॑ धर्मो के कुछ उदाहरण इस प्रकार हैं-- 

(१) कुशलघधर्म, अकुशलघमं, अव्याकृत धर्मं, 

(२) सुखवेदना, सप्रयुक्तधर्म, दु.खवेदना, संप्रयकत धर्म, अदु खासुखवेदना, 

सप्रयुक्त धर्म । 
(३) विपाकधर्म, विषाकधर्म-धर्म, न विपाक-धर्म न विपाकघर्म-धर्म ।. . . . « मर 
(५) संकिलप्ट-सांक्लेशिक धर्म, असक्लिष्ट-साक्लेशिक धर्म, असक्लिप्ट-असां- 
क्लेशिक धर्म, हु 

(६) सवितर्क-सविचार धमं, अवितर्क-विचारमात्रधर्म, अवितर्काविचार धर्म । 

इस प्रकार अनेक धर्मों का यहाँ पर त्रिधाकुंत संग्रह है। अनन्तर अभिधम्म- 
सातिका का नाम दिया गया है और उसमे हेतुमोच्छक, चूलन्तरदुक, आसव-गोच्छक, 
सपघोजन-गोच्छक, गन्थगोच्छक, ओघ-गोच्छक, योग-गोंब्छक, नीवरण-गोच्छक, परा- 
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मास-गोच्छक, महन्तर-दुक, उपादान-गोच्छक, किलेस-गोच्छक एवं पिट्ठिदुक नाम के 
वर्गों में कुछ धर्मों को द्विधा विभाजित कर सगृहीत किया है, जैसे हेतुघमं, अहेतुधर्म; 
सहेतुक धर्म, अहेतुक घ्मं । इसके अनन्तर सुत्तन्तमातिका दी गयी है जिसमें अनेक 
धमंद्विक संगृहीत है, जैसे, विद्यामागीय-धर्म, अविद्यामागीय-धर्म ; विद्योपम धर्म, वग्रोपम 
धर्म, इत्यादि। कुछ मिलाकर अभिधम्ममातिका मे २२ तिक और १०० दुक है एवं 
सुसन्तमातिका मे ४२ दुक हैं। इनमें सुत्तन्तमातिका बाद की प्रतीत होती है। 
सम्पूर्ण प्रन्य चार खण्डों में विभकत है---चित्तोत्पाद कांड, रूपकांड, निश्लेप-कांड, और 
अ्थद्धार-कांड। पहले दो कांड मातिका के पहले तिक की विस्तुत व्याख्या प्रस्तुत करते 
है। तीसरे कांड में दूसरे बाद के तिकों का विस्तार व्याख्यात है। चारों काडीं में 
सक्षिप्त रूप में तिकों का एवं अभिधम्ममातिका के दुकों का व्याख्यान दिया गया है । 
सुत्तन्त-मातिका की व्याख्या इसमें नहीं है। परम्परा के अनुसार चतुर्थ कांड शारिपुत्र 
की कृति है। अन्तिम दो काण्डों को परवर्ती मानना युक्तियुक्त प्रतीत होता है । 

धम्मसंगणि का अर्थ धर्म-सम्बन्धी प्रश्नोत्तरी करना ठीक होगा" | पहले कांड का 
प्रारम्भ इस प्रकार होता है--- कतमे घम्मा कुसछा--हमे धम्मा कुसला'। इसी शैली 
में सम्पूर्ण प्रत्थ की रचना हुई है । 

(५) क्म्थसंगलिचित्त के भेद--धम्मसंगणि के चित्तोत्पाद काण्ड में ८९ प्रकार. 
के चित्त बताये गये है जिनमें २१ कुशलित्त है, १२ मकुशलजित्त एवं ५६ अव्याकृत । 
२१ कुशरूबित्तों में ८ कामाबचर कुशलूचित्त हैं, ५ रूपावचर, ४ अरूपावचर एवं 
४ लोकीत्तर। कामावचर कुशलचित्त का विस्तृत विवरण दिया गया है। इनमें ४ 
सौमनस्य-सहगत है, ४ उपैक्षा-सहगत। ये दोनों प्रकार भी श्ञान-सम्प्रयुकत तथा शान- 
विप्रयुक्त होने के साथ ही ससांस्कारिक अथवा असांस्कारिक होने के कारण पुनः इनका 
विभाजन किया गया है। रूपावच्चर-जित्तों का विभाग ५ ध्यानों से सम्बंध रखता है, 
अरूपावचरजिसो का विभाग ४ आरूप्यों से एवं लोकोत्तर चित्तों का विभाग ४ भागों 
से। वस्तुतः कुशल-चित्तो के विवरण में आध्यात्मिक साधन से सम्बद्ध विभिन्न चेतसिक 
अवस्थाओं का विश्लेषण और निरूपण पाया जाता है। १२ अकुशरू चित्तों में ८ 
लोभमूल हैं, २ह्ठेषमूल एवं २ मोहमूल। मोहमूल अकुशलचित्त या विचिकित्सासम्प्रयुक्त 
होता है या औद्वत्यसम्प्रयुक्त । देषमूल अकुशलरूचित्त या ससांस्कारिक होता है या 
असांस्कारिक। छोममूल अकुशलचित्त सौमनस्यसहगत हो सकता है एवं उपेक्षासहगत, 


१७-त०--धम्मसंगणि, भूमिका, पु० ११-१२ । 
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और इनमें से प्रत्येक दृष्टिसम्प्रयुक्त अथवा विप्रयुक्त हो सकता है तथा अन्तत:ः ये 
अवान्तर विभाग भी असांस्कारिक हों अथवा ससांस्कारिक । अव्याकृतचित्तों में ३६ 
विपाक रूप है, २० क्रियारूप। विपाक-रूप अव्याकृत-चित्त कुशल एवं अकुशल होने 
के कारण द्विधा विभकक्‍त हैं। क्रिया के अर्थ होते हैं ऐसा व्यापार जिससे भोग्य फल 
उत्पन्न नहीं होता। क्रिया का तीनों लोकों से सम्बन्ध होने के कारण त्रिधा विभाजन 
किया गया है । 

(६) चित्त का स्वरू्प---इस विश्लेषण के प्रसंग में घम्मसंगणि ने प्राय' शब्दान्तर- 
सूची प्रस्तुत कर परिभाषा का प्रयत्न किया है। उदाहरण के लिए चित्त की व्याख्या 
इस प्रकार है--चित्त, मन, मानस, हृदय, पांडर, मन, मनायतन (मन-आयतन), 
मनिन्द्रिय (मन-इद्विय), विज्ञान-स्कन्ध, तज्जा (तज्जन्य) मनोविज्ञान-धातु/“। 
इस विवरण से चित्त के तत्त्व का द्विघा परिचय प्राप्त होता है, अन्त:करण के रूप 
में एवं विषयोपलब्धि के रूप में। सूत्र-पिटक में ही यह कहा जा चुका था कि मन इन्द्रियों 
का प्रतिशरण है अर्थात्‌ इन्द्रियाँ नाना विषयो की सूचना मन के सम्मुख उपस्थित करती 
है और मन उनका प्रत्यनुभव अर्थात्‌ समन्वय और व्यवस्थापन करता है। जैसे 
कोई राजा पाँच ग्रामों से आहृत बलि का''। अभिधर्म में चित्त के व्यापार के लिए भी 
एक भौतिक आधार की सत्ता स्वीकार की गयी है, किन्तु यह्‌ भोतिक जाधार देह में 
कहाँ है, इसका अवधारण नहीं किया गया है। पीछे के विवरण से यह स्पष्ट होता है 
कि हृदय को ही चित्त का भौतिक आधार स्वीकार किया जाता था ”। यद्यपि नाना 
चैतसिक व्यापारों के नाम एवं उनका कोष-दोली से व्याख्यान धम्मसगणि में उपलब्ध 
होता है तथापि चित्त के अतिरिक्त अन्य चेतसिक धर्मों की तथात्वेन वर्गकत पृथक्‌ 
सत्ता का व्याख्यान अभी प्राप्त नहीं होता । परवर्ती व्याख्यान में चेंतसिक घर्म ५२ 
बताये गये हँ--वेदना, सज्ञा, एवं संस्कार-स्कन्ध के अन्तगंत ५० धर्म । यह स्मरणीय 
है कि प्रारम्भ में केवल तीन ही संस्कारों का उल्लेख मिलता है---काय-संस्कार, वाक्‌- 
संस्कार, एवं चित्त-सस्कार '। 


१८-भम्मसंगणि, बु० २२ । 

१९-मज्हिस, सुत्त ४३; तु०--मिसेज्ञ राइजडेविड्स, दि बर्च आँव्‌ इण्डियन साइ- 
कीलोंजी एण्ड इट्स डिवेलपमेन्ट इन बुद्धिज्स (लण्डन, २१९३६); पु० ३१७-१८।॥ 

२०-द्र ०---मिसेज राइज डेविड्स, पूर्व ० पृ० ४ड१०। 

२१-मज्किस, छुस्त ४ढ । 
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हप--हूप का विवरण संशुत्त के अनुसार दिया गया है--४ महाभूत अथवा ४ 
महाभूतों पर आधारित रूप, इसे कहते है रूप । अर्थात्‌ भूत और भौतिक पदार्थ रूप 
कहे जाते थे । रूप न हेतु है, न उसका हेतु है, किन्तु वह सम्रत्यय है, संस्कृत है, लौकिक 
है, एवं सास्रव है। उसे सयोजनीय, उपादानीय, सावलेशिक, अव्याकृत, अनालम्बन, 
एवं चित्त-विप्रयुक्त, तथा अचतसिक बताया गया है। रूप केवल कामलोक मे ही प्राप्त 
होता है, रूप एबं अरूप-लोक में नही। रूप का ज्ञान छः विज्ञानों से होता है। रूप 
अनित्य है, किन्तु दर्शन अथवा भावना से प्रहातव्य नही है । रूप के ११ भेद बताये 
गये है--५ इ॒द्वियाँ, ५ इन्द्रियो के विषय, एवं वह रूप जो धर्मायतन-पर्यापन्च, अप्रतिघ 
तथा अनिदर्शन है। इन्द्रियाँ ४ महाभूतों से निर्मित है, किन्तु वे एक प्रकार का सूक्ष्म 
रूप हैं जिसे प्रसाद रूप कहा गया है'। उन्हें आध्यात्मिक आयतन' कहा जाता है। 
वे स्वयं अप्रत्यक्ष है, किन्तु सप्रतिध हूँ अर्थात्‌ वे अन्य पदार्थों के लिए आवरण उपस्थित 
करती है । इसी कारण उनके और उनके विषय का सम्पात सम्भव है जिससे कि विज्ञानों 
की उत्पत्ति होती है। किन्तु इनमें स्पर्शायतन अनुपादाव रूप! है। आध्यात्मिक एवं 
बाह्य आयतन 'औदारिक' अथवा स्थूल रूप माने जाते है । स्त्री-लिंग और पुरुष-लिंग, 
जीवितेन्द्रिय, काय-विज्ञप्ति एव वाग्‌-विज्ञप्ति, तथा आकाश धातु को भी रूप कहा गया 
है। जीवितेन्द्रिय' के पर्याय आयु एवं जीवन दिये गये है। कायिक अथवा वाचिक 
व्यापार से अभिप्राय का प्रकाशन विज्ञप्ति कहलाता है। विज्ञप्ति चित्त-समुत्थान, 
चित्त-सहभू, एवं चित्तानुपरिवर्ती रूप माना गया है। चारों महाभूतों से असस्पृष्ट 
विवर को आकाञ-धातृ कहते है । रूप की छघुता, मुदुता, कर्मण्यता, उपचय, सन्तति, 
जरता (>जराशीलता), एवं अनित्यता को भी रूप कहा गया है। कवलीकार 
आहार को रूप का एक पृथक्‌ भेद बताया गया है। लिंग, विज्ञप्ति, आहार आदि रूप 
को सूक्ष्म एवं दूर' कहा गया है। पृथ्वी-घातु का लक्षण है क्कशत्व, जल-धातु का 
स्नेह, तैजो-घातु का ऊप्मा एवं वाय्‌ का कम्पन या गति । 

तीसरे निक्षेप काण्ड में सम्पूर्ण मातृका की व्याख्या है, पिछले काण्ड में दी हुई 
व्याख्याओ से कुछ स्थलो मे ये नवीन व्याख्याएँ विपुलतर हैँ । चतुर्थ काण्ड में व्याख्या 


सक्षिप्ततर है और कुछ नये पद प्राप्त होते है, यथा पिछले काण्ड की असंखत घातु के 
लिए निब्बान । 


२२-घस्मसंगणि, पृ० १६३ । 
२३-वही, प० १७८ प्र०। 


हीनयान के सस्प्रशतय-स्यविर्याद र४ह 


विजंग--अभिषम्मपिटक का मूलभूत ग्रन्थ अवश्य ही धम्मसंगणि है, किन्सु एक 
प्रकार से विभंग उसका पूरक है। धसम्मसंगणि में नाना धस्मों का वर्गीकरण एवं परि- 
गणन किया यया है एवं उन्हीं के अभ्यन्तर खंघ, आयतन, धातु आदि को रखा यया है। 
विभंग में यह क्रम उलट दिया गया है एवं खंघ, आयतन आदि के वर्गों मे उपलब्ध धर्मों 
का निर्देश और परियणन किया गया है। यह स्मरणीय है कि सुत्तपिटक में प्रायः खथ, 
आयतन और धातुओ में समस्त अनुभव अथवा जगत्‌ का विवरण दिया गया था । सत्ता 
का प्राचीनतम विभाजन तामरूप सें था जिसके परिष्कार के द्वारा पाँच स्कत्थों का प्रति- 
पादन किया गया। रूप रूपस्कन्ध बन गया और नाम का चतुर्था विभाजन हो गया । 
एक ओर पाँच इन्द्रियो एब मन आध्यात्मिक आयतन हूँ, दूसरी ओर उनके अपने-अपने 
विपय बाह्य आयतन हैँ। मत का विषय 'घम' कहा गया है। इन्द्रिय और उसके 
विषय के संघटून से विज्ञान की उत्पत्ति होती है। इन छहो प्रकार के विज्ञानों को मिलाकर 
१२ आयतन, १८ धातुएँ बन जातो हैं । 

विभग के १८ विभाग हँ--खंघ-विभंग, आयतन-विभग, घातु-विभग, सच्च- 
विभंग, इन्द्रिय-विभंग, पच्चयाकार-विभग, सतिपट्ठान-विभग, सम्मप्पधान-विभग, 
इद्धिपाद-विभग, बोज्ञंग-विभंग, मग्ग-विभंय, झान-विभग, अप्पना-विभंग, सिक्खापद- 
विभंग, पटिसंभिदा-विभंग, ज्ञान-विभंग, खुदकवत्थु-विभ्ंग, धम्महृदय-विभंग । खघ- 
विभंग में बेदना एवं सझ्ज़ा का औदारिक एवं सूक्ष्म नाम के वर्गों में विभाजन सूक्ष्म 
पर्यालोचन दर्शित करता है। उदाहरण के लिए यह कहा गया है कि अकुशल बेदना 
ओऔदारिक है, कुशल एवं अव्याकृत बेदना सूक्ष्म है। ऐसे ही प्रतिघ-संस्पर्शजा सज्ञा 
ओऔदारिक है, अधिवचन-संस्पर्शजा सूक्ष्म | संस्कारस्कन्ध में सस्पर्शजन्य चेतना का ही 
विवरण दिया गया है। आयतन-विभग में मन-आयतन के अन्तर्गत चार अरूपी स्कन्ध 
रखे गये हैं। धम्मायतन को वेदना-स्कन्ध, सज्ञास्कन्ध, संस्कारस्कन्ध, अनिदर्शन, अप्र- 
तिघ, रूप, एवं असंस्कृत धातु बताया गया है । धातु-विभंग में मनोधातु को चक्ष्‌विज्ञान 
आदि धातुओ के समनन्तर उत्पन्न चित्त अथवा मन कहा गया है। इसका प्रकारान्तर 
से भी वर्णन किया गया है---सब धर्मो के प्रथम समन्वाहार के समतन्तर उत्पन्न चित्त 
अथवा सन | मनोधातु के समनन्तर उत्पन्न घातु को मनोविज्ञानधातु बताया गया है। 

धातुकथा---धातुकथा में इस बात का विचार किया गया है कि खंघ, आयतन 
एवं धातुओं के वर्गों में कौन-फौन से धर्म संगृहीत है एवं कौन-से असगृहीत है तथा उनके 
साथ कौन-से धर्म सभ्प्रयुकत हैं, कौस विप्रयुकत। उदाहरण के लिए रूपस्कुन्ध किसी भी 
स्कन्ध, आयतन जथवा धातु से सम्प्रयुकतत नहीं है। वेदनास्कन्ध सज्ञा, सस्कार एवं 
विज्ञान से सम्प्रयुक्त है। 


१६ 


२४२ बोदध घमं के विकास का इतिहास 


पुर्गलपकव्यसि--पुग्गलपउ्ञत्ति में पुरुषो के विभिन्न प्रकारों का निर्देश किया 
गया है। दीघनिकाय के संगीतिसुत्त एवं अंगृत्तरनिकाय के कुछ निपातों से इसका 
बहुत सादृश्य है। अभिषर्म की दृष्टि से इस ग्रन्थ का महत्त्व बहुत कम है। पृथग्जन का 
लक्षण इस प्रकार दिया हुआ है--बह पुरुष जिसके तीन संयोजन प्रहीण नहीं हुए हूँ 
और जो न उसके प्रहाण के लिए प्रतिपन्न है। यह बताया गया है कि सोतापन्न एवं 
सकृदागामी काम और भव में अवीतराग है। अनागामी काम में बीतराग, किन्तु भव 
में अवीतराग है। अनागामी के पाँच ओरम्भागीय संयोजन परिक्षीण हो जाते हैं. एवं 
वह औपपातिक होकर उसी लोक में परिनिर्वाण प्राप्त करता है, इस छोक में छौटता 
नही । अहंत्‌ काम एव भव दोनो में वीतराग है। ड़ 

यमक--यमक-प्रकरण में न्‍्यायोपयोगी संग्रहासंग्रह के प्रदव एवं उत्तर दिये 
गये हैं। उदाहरण के लिए--क्या रूप रूपस्कन्ध है? (नहीं), प्रियरूप, शातरूप 
रूप है, न कि रूपस्कन्ध । रूपस्कन्ध रूप भी है, रूपस्कन्ध भी | रूपस्कन्ध रूप है ? 
हाँ "क्या जो रूप नही है वह रूपस्कन्ध नही है ? क्‍या जो रूपस्कन्ध नहीं है वह रूप 
नही है ? प्रिय-रूप, शातरूप रूपस्कन्ध नहीं है, किन्तु रूप है। । इस ग्रन्थ से 
नैयायिक अथवा ताकिक चर्चा का विकास सूचित होता है । 

पट॒ठान और पच्चय--पट्ठानपकरण अथवा महापकरण अभिधम्मका विशालतम 
एवं जटिलतम ग्रन्थ है। धम्मसंगणि में वणित धर्मों का इसमे कार्य-कारणभाव की 
दृष्टि से परस्पर अभिसम्बन्ध आलोचित किया गया है। बौद्ध धर्म के अनुसार सभी 
पदार्थ सापेक्ष है और यही सापेक्षता पत्चय (--प्रत्यय) शब्द से सूचित होती है। यह 
सापेक्षता पहले पटिच्चसमुप्पाद' अथवा इदप्पच्चयता' के नाम से सुत्तपिटक मे अभि- 
हित है। परवर्ती काल मे एक ओर 'मध्यमा प्रतिपद” का अनुसरण करते हुए इस सिद्धान्त 
की धर्म-शून्यता के सिद्धान्त मे परिणति हुई। दूसरी ओर निदानों' के पर्यालोचन एवं 
कार्य-कारण-भाव के नाना प्रकारो के विवेचन से पट्ठान का पच्चयवाद प्रतिपादित 
हुआ। यह स्मरणीय है कि पच्चय शब्द से सम्बन्ध-मात्र की सूचना नही होती, किन्तु 
ऐसे सम्बन्धों की सूचना होती है जिनमे किसी-त-किसी प्रकार से एक दूसरे के प्रति कार्य 
अथवा कारण कल्पित किया जा सकता है। यह सच है कि इस प्रसग में बहुत-से ऐसे 
सम्बन्धो का भी उल्लेख किया गया है जिसे अन्य दर्शनों में कार्य-कारण-भाव से सर्वथा 
असम्बद्ध मानते है । उदाहरण के लिए, ज्ञान और ज्ञान के विषय का सम्बन्ध अथवा 


२४-जगदोश क्ाइयप, दि अभिषस्म फिलॉसफी, जि० २, पृ० १८३ प्र० । 


हीनथाम के क्म्प्रदाव-स्थविरणाद शड३ 


पौषापय सम्बन्ध। इन्हीं को पट्ठान में क्रम से आरम्मणपज्चय एवं समनन्‍्तर पण्चय 
कहा गया है। २४ प्रकार के पच्चयों का पट्ठान में विवरण दिया गया है। प्रत्येक 
के निरूपण के लिए एक ओर पज्यय अथवा कारणमूत धर्म का निर्देश करना होता है 
दूसरी ओर पज्चयुप्पन्न धर्म का जो उससे अभिसम्बद्ध एवं उसका किसी-न-किसी प्रकार 
से कार्यभूत धर्म हैं। ये २४ पचज्चय इस प्रकार हैं "। 

(१) हैलुपच्चय--यदि एक घर्म की स्थिति या उत्पत्ति दूसरे धर्म का प्रत्याख्याव 
किये बिना हो तो वह उपकारक धर्म उसका प्रत्यय” (पतच्चय) कहलाता है। कुछ 
आधघार्यों के मत से हेतु का अर्थ इस प्रसंग में मूल है एवं हेतुत्वेन अर्थात्‌ मूलत्वेत उपकारक 
होने पर पच्चय को हेतुपज्चय कहते हूँ । उदाहरण के लिए, बीज अंकुर का हेतुपण्यव 
है। आचार्य बुद्धघोष ने इसे संशोधित करते हुए कहा है कि मूलत्व के स्थान पर सुप्रति- 
प्ठापकत्व का प्रहण करना चाहिए। इस परिष्कार से तिक-पटठान के पच्चयनिदेस में 
दिया हुआ रूक्षण संगत होता है--हितु हेतुसम्प्रयुत्तकानं घम्मानं तंसमुट्ठानेश्च 
रूपान॑ हेतुपच्चयेन पच्चयो ।' (अर्थात्‌ हेतु हेतुसम्प्रयुक्त धर्मों का एवं तत्समुत्यित 
रूपधरमों का हेतु-प्रत्यय से प्रत्यय है।) रोम, द्वेष एवं मोह, तथा अलोगम, अद्वेष एवं 
अमोह छ: हेतु हैं। जिस-जिस चित्त में ये विद्यमान होते हैं अपने से भिन्न उसके चैतसिक 
धर्मो के एवं चित्तसमुत्य रूप-धर्मों के हेतुप्रत्यय रे प्रत्यय होते हैं । 

(२) आरम्मणपण्लय--रूपायतन चक्षुविज्ञानधातु का एवं तत्सम्प्रयुक्त धर्मों 
का आउरूम्बनप्रत्यय (जारम्मण-पच्चय ) से प्रत्यय है। शब्दायतन, गन्धायतन आदि 
तत्तदिन्द्रिय-विज्ञानों के इसी प्रकार से प्रत्यय हैं। “यं य॑ घम्मं आरम्भ ये ये धम्मा उप्प- 
ज्ञन्ति, चित्तच्तेतसिक धम्मा, ते ते धम्मा तेसं तेसं धम्मानं आरम्मणपच्चयेन पच्चयो ।” 
अर्थात्‌ जिस-जिस धर्म को सहारा बनाकर जो-जो चित्त-चैस घर्म उत्पन्न होते हैं बे-वे 
उनके आलम्बन-प्रत्यय से प्रत्यय होते हैं। सभी घर्मे यथासम्भव चित्त के आलूम्बन 
प्रत्यय होते हैं। आलब्बन' को समझाते हुए बुद्धधोष ने कहा है जैसे कोई दुरवेल पुरुष 
दण्ड या रज्जु का आलम्बन कर उठता है और खड़ा होता है, ऐसे ही चित्त-बैतसिक- 
घमम रूपादि आलम्बन के सहारे उत्पन्न होते हैं और ठहरते हैं। अतएवं चित्त-चंतसिकों 


२५-संक्षिप्त परिणय के लिए द०--अभिषस्मत्व विधुद्धिमर्गों, पु० ३७३ प्र० अभि- 
घप्मत्थ संगहो, पृ० १४० । अभिषम्तत्व संगह में २४ प्रत्थयों को ४ में संग्राह्म 
माना है “आरस्मणपतिस्सयकम्मणि पत्ययेतपु ले सब्देपिपस्णय! समोधानं 
गच्छन्लि! पु० १५१३ 


श्दड गोद जन के विकात का हतिहास 


के सभी आलम्बनभूत धर्मो को आलमस्बन-प्रत्यम समझना चाहिए। उदाहरण के लिए 
यदि दान देकर उसकी प्रत्यवेक्षा की जाय तो एक कुशल धर्म दूसरे कुशलधर्म का आल- 
स्वन बन जायेगा। दान देकर यदि उसके विधय में संशय उत्पन्न हो तो एक कुशल धर्म 
दूसरे अकुशल धर्म का आरूम्बन हुआ । यदि राग का आस्वादन किया जाय तो अकुशलू 
घर्म अकुशल धर्म का आलूम्बन होगा | यदि अहंत्‌ निर्वाण की प्रत्यवेक्षा करे तो 
अव्याकृत धर्म का आलम्बन अब्याकृत धर्म होगा । 

(३) अधिपतिपस्थयो--वित्त-चेतसिक धर्म जिन धर्मों को बड़ा मान कर (गरु- 
क॒त्वा) उत्पन्न होते है वे उनके अधिपति-प्रत्यय कहलाते है। इनके दो भेद हैं--आल- 
म्थनाधिपति और सहजाताधिपति । सम्मानित आलम्बन आलम्बना धिपति-प्रत्यय 
होते हैं। छन्द, वी, चित्त एवं मीमांसा (वीमंसा ) सहजाताधिपति हैं। आलम्बनाधि- 
पति के प्रत्ययोत्पन्न धर्म कुशल चित्त अथवा लोभसहगत अकुशल चित्त होते हैं। छन्द, 
वीये आदि वस्तुतः ऋद्धिपाद ही है; 'वीमंसा', प्रज्ञा है। इनका अधिपतित्व केवल 
द्विहेतुक अथवा त्रिहेतुक जवन चिक्तों मे ही सत्ता छाम करता है । 

(४)-(५) अनन्तरपच्छय एवं समनन्तरपच्चय---ये दोनों वस्तुत: एक है, केवल 
लाप-मेद से ही पृथक्‌ हैं । बुद्धधोष के पूर्व वर्ती आचायें इनमें भेद का समर्थन करते थे । 
उनके अनुसार अर्थानन्तरतया अनन्तर-प्रत्यय होता है, कालानन्तरतया समनस्तर- 
प्रत्यय । किन्तु बुद्धघोष ते इस मत का खण्डन किया है । 

चित्त-वीथि मे इन्द्रियविज्ञान, मनोधातु, एवं मनोविज्ञानधातु का एक निश्चित 
पौर्षापयं क्रम है। इसमें पूर्जवर्ती धर्म अपने अनन्तरवर्ती का अनन्तर-प्रत्यय कहलाता है। 

(६) सहजात-पल्चय--जो उत्पण्यमान धर्म दूसरे घर्म का सहोत्पादन के द्वारा 
डपकारक हो वह उसका सहजात-प्रत्यय है। जैसे प्रकाश का प्रदीप। चार अरूपी 
स्कन्ध परस्पर सहजात-प्रत्यय है। ऐसे ही चार महाभूत दूसरे के सहजात-प्रत्यय हैं। 
अवकान्ति-क्षण में नाम-रूप परस्पर सहजात प्रत्यय है। चित्त-चैतसिक धर्म चित्त- 
समुत्य रूप-धर्मों के एवं महाभूत उपादाय रूप-धर्मों के सहजात प्रत्यय है। हृदय- 
वस्तु कंभी अरूपी धर्मों का सहजात-अ्रत्यय है, कभी नहीं । 

(७) अज्जमज्ञपच्चय--परस्पर उत्पादन एवं उपष्टम्भन के द्वारा उपकारक 
धर्म एक दूसरे के अन्योन्य-प्रत्यय कहे जाते है । इस कोटि में चार अरूपी धर्म, चार 
मह्याभूत, एवं अवक्रान्ति-क्षण में नाम-रूप परिगणित है । 

(८) मिल्सय-पर्थय--अधिष्ठान एवं आश्रय के रूप में उपकारक धर्म निश्चय- 
प्रत्यय होता है जैसे पेड़ के लिए पृथ्वी अथवा चित्र के लिए पट। ऊपर सहजात-प्रत्यय 


होगवान के खप्जदाय-+वविरणाद श्ड५ 


में उल्लिखित पहले पांच प्रत्यय यहाँ भी अवबोध्य हैं। छठ स्थऊू पर यह अवबोध्य है 
कि चक्षुरादि आयतन चक्ष्‌ विज्ञानधातु आदि के निश्रय हैं। 

(९) उपनिस्सय-पस्चय--बलवत्कारण रूप से उपकारक धर्म उपनिश्रय- 
अत्यय कहलाता है। इसके तीन भेद है--आलम्बनोपनिश्रय, अनन्तरोपनिश्रय, 
एवं प्रकृतोपनिश्रय । इनमें पहले दो क्रमश: आलम्बनाधिपति एवं अनन्तर-प्रत्यय 
से अभिन्न हैं। पकतोपनिस्सय” के उदाहरण इस प्रकार है--श्रद्धा के उपनिश्रय से 
दान दिया जाय, अथवा राग के उपनिश्रय से प्राण-घात किया जाय। पहले उदाहरण 
में कुझलूथमं कुशऊूघरम का उपनिश्चय है, दूसरे में अकुद्छ धर्म अकुशल धर्म का । 

(१०) पुरेजात-पच्चय--पहले उत्पन्न होकर वर्तमान तथा उपकारक धर्म 
पूर्द-जात-प्रत्यय कहलाता है। चक्षुरादि एवं रूपादि आयतन चल्षुरादि-विज्ञान धातुओं 
के 'पुरेजात'-प्रत्यय है। 

(११) पच्छाजात-पच्चय-- पीछे उत्पन्न चित्त-चेतसिक धर्म पहले उत्पन्न इस 
दारीर के परचाज्जात-प्रत्यय हैं।” हू 

(१२) आसेवन-पच्चय--जिनके आसेवन से अनन्तरवर्ती धर्म पुष्ट होते है वे 
उनके आसेवन-प्रत्यय हैं। लोकोत्तर-चित्तों को उनकी एकक्षणिकता के का रण छोड़कर 
दोष तीन भूमियों में कुशल, अकुशल एवं क्रियाव्याकृत जवन-चित्तों में उसकी उपलब्धि 
होती है। 

(१३) कस्मपच्चय---कुशल और अकुशल कर्म विपाक-स्कन्धों के कर्म-प्रत्यय हूँ 
एवं चेतना सम्प्रयुक्त धर्मों की तथा तत्समुत्यरूप घ॒र्मों की । यहाँ चेतना से तात्पय सर्वे- 
चित्त-साधारणी सहजाता चेतना से है। कर्म नाना क्षणिक चेतना है। 

(१४) विपाक-पश्चय---चार अरूपी विपाक-स्कन्ध एक दूसरे के विपाक-प्रत्यय हैं। 

(१५) आहार-पश्चयय--चार आहार हँ---कवीकार आहार जो कि रूपी है, 
स्पर्श, मन:सब्नवेतना, एवं विज्ञान । इनमें पहला शरीर का आह्ार-प्रत्यय है, झेष 
सम्प्रयुक्त धर्मों के एवं तत्समुत्थ रूप-धर्मों के । 

(१६) इन्द्रिय पख्थय---चक्ष्‌ आदि पाँच इन्द्रियाँ पाँच विज्ञानों के इन्द्रिय प्रत्यव 
हैँ, रूपजीवितेन्द्रिय उपादाय रूपों के तथा अरूपी इन्द्रिय सहजात नामरूप के । 

(१७) ध्यान-पच्चय-- ध्यान के अंग ध्यान-सम्प्रयुक्त धर्मों के एवं तज्जन्य रूप 
के ध्यान-प्रत्यय है । ध्यान के अंग सात हैं---वितर्क , विचार, प्रीति, एकाग्रता, सौमनस्य, 
दौम॑नस्य एवं उपेक्षा । इनकी उपलब्धि पांच विज्ञानों में नहीं होती । दौर्मनस्य 
केवल प्रतिषयुकत चित्त में ही प्राप्य है। 


२४६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


(१८) मग्गपच्चय--मार्ग के अंग मार्गसम्प्रयुक्त धर्मों के एवं तत्समुत्यित कूप-- 
चर्मो के सार्ग-प्रत्यय हैँ । 4 

(१९) सम्पयुत्त पच्चय--चार अरूपी स्कन्ध परस्पर सम्प्रयुक्त-प्रत्यय हैं क्योंकि 
इनके एक ही आश्रय, आलम्बन, उत्पाद औौर निरोध हैं। 

(२०) विष्पयुत्त-पक्लय--रूपी और अरूपी धर्म परस्पर विप्रयुक्त प्रत्यय हैं। 

(२१) अत्यिषक्ष्चय (२४) अविगत पक्चय--दोनों वस्तुतः एक ही है। अपनी 
सत्ता से दूसरे की सत्ता का उपकारक होना ही इसका अर्थ है। चार अरूपी स्कन्ध, चार 
महाभूत, नाम-रूप, चित्त-चैतसिक धर्म एवं चित्तसम्भूत रूप, महाभूत और उपादाय 
रूप, आयतन और विज्ञान, इन सबमें आम्यन्तर अस्ति-प्रत्यय का सम्बन्ध है। 

(२२) नत्यिपछ्वय (२३) विगत--ये वस्तुतः एक ही हैं। 

'समनन्तर-निरुद्ध चित्त-चैतसिक धर्म प्रत्युत्पन्न चित्त-चेतसिक धर्मों के नास्ति- 
प्रत्यय हैं ।' 

इनमे हेतु, सहजात, अज्जमञ्ज, निस्सय, पुरेजात, पच्छाजात, विपाक, आहार, 
इन्द्रिय, झान, मग्ग, सम्प्रयुत्त, विप्पयुत्त, अत्यि, एवं अविगत, यें १५ पच्चय प्रत्युत्पन्न 
धर्म हैँ एव अस्ति-प्रत्यय में समवहित हो जाते हैं । अनन्तर, समनन्तर, आसेवन, नत्थि, 
एवं विगत, ये ५ अतीत पच्चय हैं और अनन्तरूपनिस्सय में समवहित होते हैं! कम्म- 
पच्चय प्रत्युत्पन्न और अतीत दोनों कालो में निश्चित है। शेष तीन प्रत्यय-आरम्मण, 
अधिपति, एवं उपनिस्सय--नत्रैकालिक हैँ एवं काल-विमुक्त भी कहे जा सकते हैं। 
इस प्रकार अस्ति, अनन्तर एव आलूम्बन ये तीन प्रत्यय प्रधान सिद्ध होते हैँ जिनके 
द्वारा वतंमान, अतीत एव त्रैकालिक कारणों का संग्रह होता है। 

स्थविरधाद ओर अन्य निकाय--प्राचीन थेरवादी-विभज्यवादी सम्प्रदाय महा- 
साधिक, सर्वास्तिवादी और वात्सीपुत्रीयों का विरोधी था। वह तथागत को महा- 
पुरुष, किन्तु मनुष्यधर्मा स्वीकार करता था, और महासाघिकों के प्रच्छन्नदेववाद का 
निराकरण सर्वास्तिवादियों का प्रच्छन्न शाइवतवाद एव वात्सीपुत्रीयों का प्रच्छन्न, 
आात्मवाद भी उसका अभीष्ट नही था। यही दृष्टि कथावत्यु में प्रतिपादित है। 

फ्यावत्यु--कथावत्थ्‌ में धम्मसंगणि और विभग से उद्धरण मिलता है, किन्तु 
घातुकथा, पुग्गलपडण्जत्ति एवं यमक से नही। ग्रन्थ के उत्तरभाग में पट्ठान में बणित 
अनेक पच्चयों का परिचय मिलता है। कथावत्य्‌ में प्रतिपादित सिद्धान्त क्रमानुसार इस 
प्रकार है--() (१) पुदूगलवाद का निषेध कथावत्थु में सप्रयास किया गया है और 
यही निषेध थे रबादियो के सिद्धान्त मे उस समय तथा और पीछे भी मुख्यतम रहा है। 


हीनवान के सम्भवाय-स्थत्रिरतांद ह श्डक 


पुवृगलवाद के विरोध में प्रधान युक्ति यह दो जाती थी कि पुदूबल की उपलब्धि नहीं होती, 
केवल स्कन्धों की ही उपलब्धि होती है। ये उपलब्ध स्कन्धविदेष ही वस्तुतः सत्तावान्‌ 
हैं। पुदूगल केवल प्रज्नप्ति है यह वात्सीपुत्रीयों के प्रधान अभिमत का खण्डन है। 
तथा (२) इसके अतिरिक्त थेरवादी महादेव की पांच वस्तुओं को भी प्रत्याख्यात 
करते हैं और अहत्‌-परिहाणि को सम्मव नहीं मानते थे यह यह महासांधिंकों के विरोध 
में हैं। थेरबादियों के मत में स्नोतआपन्न के लिए भी मिरता सम्भव नहीं है। (३) 
देवलोक में भी ब्रह्मचर्यावास सम्भव है। (४) क्केश क्रमश: छूटते हैं। (५) पृथग्जन 
के छिए काम-राग और व्यापाद का छोड़ना सम्मव नही है। (६)-(८) भत्तीत और 
अनागत धर्मों की सत्ता नहीं होती, न सर्वात्मना और न अंशत: यह सर्वास्तिबादियों के 
मुख्य सिद्धान्त का प्रतिषेध है। (९) सब घर्म स्नृति-प्रस्थान नहीं है। (१०) यह 
नही कहना चाहिए कि अतीतादिअध्व और ख्ूपादि स्कन्म्र हैं भी और नहीं भी हैँ । 

न अन्तराभव की सत्ता होती है। अनुशय और पर्यवस्थान चैतसिक, जित्तसम्प्र- 
युक्‍त और चित्त के आरूम्बन बन सकते हैं। तीन ही असंस्कृत हैं । 

(7) (५) एक चित्त दिन भर नहीं ठहर सकता । (६) सब संस्कार कुक्कुलूमात्र 
नहीं है। (७) मार्ग और चार सत्यों का अभिसमय आनुपूर्वो से होता है । स्रोतआपत्ति 
फल के अनन्तर सब चर्या छोकोत्तर है। (८) बुद्ध का व्यवहार लोकोत्तर नहीं 
है। (९) एक ही निरोध है। 

(7) ( १) तथागत का बल शक्षावक-साधा रण नहीं है। (२) तथागत के दस बछ 
आयें नहीं है। (३) सराग-चित्त विमुक्त नहीं होता है। (४) विमुक्त विमुच्यमान 
नहीं होता। (५) अष्टमक-पुद्गल के पर्यवस्थान, दृष्टि और विचिक्त्सा का प्रहाण 
नहीं होता। (६) किन्तु वह श्रद्धादि पाँचों इन्द्रियों से संप्रयुकत होता है। (७), 
(९) दिव्यच्नक्षु मांसचक्षु से भिन्न है और (८) दिव्य-शोत मांसश्रोत्र से । (१०) 
देवताओं में संवर नहीं होता। (११) असंजिसत्त्यों में संज्ञा नहीं होती । (१२) 
नैवसंज्ञानासंज्ञायतन में संज्ञा होती है। 

(५) (१) गृहस्थ बहंत्‌ नहीं हो सकता । (२) उपपत्त्या अहँत्‌ नहीं हो सकते । 
(३) अहंत्‌ के सब घर जनाखव नही है। (४) अहैत्‌ चारों भ्रामण्य-फलों से समन्वा- 
गत नही है। (५) अहँत्‌ षड़-उपेक्षासमन्वागत नहीं है। (६) बोधि से ही बुद्ध 
बनते हैं। (७) महापुरुष-लक्षण युक्त बोधिसत्व नहीं भी होते। (८) बोधिसत्त्व 
काश्यपबुद्ध के श्रावक नही थे। (९) अहंत्त्व में पिछले तीन कल शमस्यायत नहीं 

होते। (१०) अहदुत्त्य सर्वसंयोजन-प्रहाण नहीं है। 


श्थ्८ बोड भर्ज के विकास का इतिहास 


ए (१) विमुक्ति-न्ञान-युग्त सब विमुक्त नहीं होते। (२) शैक्ष का अधैक्ष 
जान नहीं होता । (३) पृथ्वी कसिण से विपरीत-ज्ञान उत्पन्न होता है। (४) अनियत 
को नियांम-गमन का ज्ञान नहीं होता । (५) सब ज्ञान प्रतिसंभिदा नहीं है। (६) 
संबृति-ज्ञान का विषय न सत्य है न असत्य। (७)-(८) अनागत का ज्ञान नहीं होता 
और न प्रत्युत्पन्न का। (९) आवक को अन्यगत फल का ज्ञान नहीं होता। 

पा (१)-(२) नियाम और प्रतीत्यसमुत्पाद संस्कृत नहीं है। (२) चार सत्य 
जी असंस्कृत नहीं है और (४) न अरूप-समापत्तियाँ और (५) न निरोध समा- 
पत्तियाँ और (६) न आकाश ही असंस्कृत है। (७)-(८) आकाश और चारों 
महाभूत अदृश्य है। (९) चल्तुरिग्द्रिय और कार्यकर्म भी अदृश्य है। 

प्रा (१) षर्म दूसरे धर्मों में संगृहीत होते हैँ। (२) घर्म दुसरे घमममं से सम्प्रयुक्त 
होते हैं। (३) चंतसिक धर्म होते हैं। (४) दान चैतसिक धर्म नहीं है। (५) पुष्य 
परिभोगमय नहीं है। (६) यहाँ पर दिया हुआ दान परत्र होष नहीं होता । (७)-- 

(१०) पृथ्वी कमंविषाक नहीं है, जरा-मरण भी विपाक नही है, आर्यधर्म सविषाक है, 
विपाक में स्वयं विपाकघभिता नहीं है । 

शर्त (१) पाँच ही गतियाँ हैं। (२) अन्तराभव नहीं होता । (३) पाँच काम- 

गुणों से ही काम-घातु नहीं बनती। (४) पाँच आयतन ही काम नहीं हैं। (५)- 
(६) रूपी धर्म और अरूपी धर्म से ही रूप-धातु और अरूप-घातु है। (७) रूप-पातु 
में षडायतनिक आत्ममाव नहीं होता। (८) अरूप-धातु में रूप नहीं है। (९) 
कुशल-चित्त-सम्त्थित कार्य कम॑ं कुशल रूप नहीं है। (१०) जीवितेन्द्रिय केबल 
अरुप नहीं है। (११) अहंत्‌ की कर्म के कारण अहंत्व से परिहाणि नहीं होती । 

५ (१) आनिशंसदर्शी अप्रहीण-संयोजन होता है। (२) संयोजन अमृतारूम्बन 
नहीं होता है। (३) रूप अनालम्बन है। (४) अनुशय आरूम्बन है। (५) ज्ञान 
सालम्बन है। (६)-(७) अतीताऊुम्बन एवं अनागतालम्बन चित्त सालम्बन है। 

(८) सब चित्त वितर्कानुपततित नही हैं। (९) शब्द वितर्क-विस्फार नहीं है। (१० )- 
(११) वाणी चित्त के अनुरूप हो सकती है ओर कार्य-कर्म भी चित्त के अनुरूप हो 
सकता है। (१२) अतीत और अनागत से समन्वागति नही होती । 

ऊँ (१) पिछले स्कन्धों के निदद्ध होने पर नयों का जन्म होता है। उनका सम- 
दघान एवं सम्मुखीभाव नही होते। (२) मार्गसमझगी का रूप मार्ग नहीं है। (३) 
पंख्चविज्ञानसमडगी की मार्ग-भावना नहीं होती। (४) पाँच विज्ञान न कुशल है न 
अकुशल, (५) वे अनाभोग हैं। (६) मार्गसमंगी छौकिक एवं लोकोत्तर शील से ' 
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समन्‍्यागत महीं है। (७)-(८) शीर चैतसिक है और चित्तानुपरिवर्ती है। (९) 
समाधानहेतु शील बढ़ता नहीं है। (१०) विश्ञप्ति शील-मात्र नहीं है। (११) 
अविश्प्ति दौदशील्य-मात्र नहीं है। 

हू (१) अनुणय अकुशल, सहेतुक और घचित्तसम्प्रयुक्त है। (२) अज्ञान विगत 
होने पर एवं ज्ञानविध्रयुक्तत्या वर्तमान चित्त की अवस्था में ज्ञानी' नहीं कहा जा 
सकता। (३) शान जित्तसम्प्रयुक्त है। (४) इदं दुःखम' कहने से अनुरुपज्ञान प्रवृत्त 
नहीं होता। (५) ऋद्धि बछ से कल्प भर नहीं ठहरा जा सकता। (६) समाधि 
जित्तसंतति नहीं है। (७) धर्मस्थितता परिनिष्पन्न नहीं है। (८) अनित्यता, जरा 
और मरण भी परिनिष्पन्न नहीं है । 

हा (१) संबर और असंवर कर्म नहीं है। (२) सब कर्म सबिपाक नहीं है। 
(३)-(४) शब्द विपाक नहीं है और न षड़ायतन विपाक है। (५) ख्ोतआपन्न 
के लिए आवश्यक नहीं है कि वह सात बार और जन्म छे। (६) कोलंकोल एक कुछ 
से दूसरे कुल में जाने के लिये बाध्य नहीं है। (७) दृष्टि सम्पन्न पुदूगल बोधपूर्वक 
प्राणघधात नहीं कर सकता, किन्तु (८) उसकी दुर्गते की सम्भावना प्रहीण नहीं होती । 
(९) सप्तभविक पुदूगल दुर्गति से ऊपर है। 

जया (१) कल्पस्थ कल्प तक नही ठहर सकता। (२) कल्पस्थ कुशल-चित्त- 
अतिझछाम कर सकता है। (३) आनस्तरिक पुद्सल सम्यक्तृव-नियाम में अवक्रमण 
नहीं कर सकता । (४) नियत पुद्गल नियाम में अवक्रमण नहीं करता। (५) नीवृत 
नीवरण नहीं छोड़ता। (६) संयोजन-सम्मुखीभूत संयोजन नहीं छोड़ता। (७) 
समापन्न आस्वादन नहीं करता, ध्यान की चाह नहीं रखता, न ध्यानालम्बन होता है। 
(८) असुख का राग नहीं होता है। (१०) धर्म-तृष्णा अकुशल है और (११) 
दुःख-समुदय है । 

जाए (१) कुशलमूल और अ० का अन्योन्य-प्रतिसन्धान नहीं होता। (२) 
घढायतन एक साथ मातृगर्भ में समुत्यित नहीं होते। (३) पाँच विज्ञानों की परस्पर 
समनन्‍्तर उत्पत्ति नही होती। (४) आयं-रूप महामूतों से उत्पन्न नहीं है । (५) 
अनुशय पर्यवस्थानों से भिन्न नहीं है। (६) पर्यवस्थान चित्तसम्प्रयुक्त है। (७) 
रूप-राग एवं रूप राग केवल रूप-धातु एवं अ० में अनुशयित और पर्यापन्न नहीं है। 
(८) दृष्टिगत अकुशल है और (९) त्रैधातुक में पर्यापन्न है। 

(९ (१) प्रत्ययता व्यवस्थित नहीं है। (२) संस्कार अविद्याप्रत्यय है, अविदा 
संस्कार-प्रत्यय है। (३) अतीतादि कालमेद परिनिष्पन्न नहीं है। (४) क्षण, छब और 
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मुहूर्त भी परिनिष्पन्न नहीं है। (५) चार आख्रव साख्रव हैं। (६) लोकोत्तर भमों 
का जरा-मरण लोकोत्तर नहीं है। (७) संजशञावेदितनिरोध लछोकोत्तर या छौकिक नहीं 
कहा जा सकता । (८) संज्ञावेदित निरोध में मृत्यु नहीं हो सकती । (९) संज्ञावेदित- 
निरोध में असंज्ञि-सत्तवों का प्रवेश नही है। (१०) कर्म कर्मोपचय से भिन्न नहीं है। 

जप्रा (१)-(२) दूसरे के चित्त पर वश नहीं होता । (३) दूसरे को सुख का 
अनुप्रदान नहीं हो सकता । (४) अधिगति के अन्तर मनसिकार नहीं होता । (५) 
रूप हेतु नहीं बन सकता, अव्याकृत है, अहेतुक है और विपाक नहीं है । 

झा! (१)-(२) बहँत्‌ का पुण्योपचय नहीं होता और जहँत्‌ की अकाल मृत्यु 
सम्भव है। (३) सब कुछ कर्म का फल नही है। (४) केवल इन्द्रियबद्ध ही दुःख 
नहीं है। (५) आयंमार्ग को छोड़कर अवशेष संस्कारमात्र दुःख नहीं है। (६) संघ 
दक्षिणा-प्रतिग्रह करता है। (७) दक्षिणा-विशोधन करता है, और (८) संघ के 
बारे में यह कहा जा सकता है कि बह खाता है, पीता है आस्वादन करता है। (९) संघ 
को दान का बहुत फल है, किन्तु (१०) बुद्ध को दान का भी फल बहुत है। (११) 
दान प्रति-प्राहक से शुद्ध होता है न कि दाता से । 

जझूभाग (१)-(२) बुद्ध भगकान्‌ ने मनुष्यों में निवास किया था और धर्म का 
वस्तुत: उपदेश किया था। (३) बुद्ध भगवान्‌ छोकानुकम्पक एवं महाकरुणा-समा- 
पलि से युक्त थे। (४) उनका उच्चार-प्रज्नाव अन्य गन्धो का अतिशायन नहीं करता 
था, क्योंकि वे गन्धभोगी न होकर ओदन-कुल्मास-भोगी थे। (५) एक आर्य-मार्ग 
से चार श्रामण्य-फलों का साक्षात्कार नहीं होता। (६) एक ध्यान से घ्यानान्तर में 
सक्षात्‌ संक्रमण नहीं होता । (७) ध्यातान्तरिक अवस्थाएँ नहीं होती है। (८) 
समापन्न शब्द नहीं सुनता । (९) चक्षु रूप नही देखता। 

>> (१) अतीत, अनागत और प्रत्युत्पन्न ब्लेशों का प्रह्मण नहीं होता। आयं- 
मार्ग के अनुसरण से उनकी अनुत्पत्ति होती है। (२) शून्यता संस्कार-स्कन्ध-पर्या- 
पन्न नहीं है। (३) श्रामष्यफल असंस्कृत नहीं है। (४)-(५) प्राप्तियाँ और तथता 
असंस्कृत नही है। (६) निर्वाण-घातु अव्याकृत है। (७) पृथरजन के लिए अत्यन्त 
नियामता नहीं है। (८) श्रद्धादि पाँच इन्द्रियाँ केवछ लोकोत्तर नहीं हैं । 

>> (१) अबोधपूर्वक किये हुए पाँच आनन्तयें दोषावह नहीं है। (२) 
पृथग्जन भी ज्ञानसम्पन्न होता है। (३) निरय में निरयपाल होते हैं । (४) देवलोक 
में तियेंग-जातीय नही होते। (५) मार्ग पञ्चांगिक नही होता । (६) छोकोत्तर ज्ञान 
द्वादश-वस्तुक नहीं होता । 


होगवान के सस्पदांध-स्थविर्याद | र५१ 


“हा (१) संगीतियों के द्वारा शासत नव-कृत नहीं है।(२)पृथग्जन ग्रैधातुक 
चर्मों से विविक्त हो सकता है। (३) कोई संयोजन अहूंत्‌ के द्वारा अप्रहीण नहीं होता । 
(४) “अधिप्राय-ऋद्धि” (यथाकाम सिद्धि) न श्रावक की होती है, न बुद्ध की । 
(५) बुद्धों मेंही नातिरेकता होती है। (६) बुद्ध सब दिशाओं में नहीं होते हैं । (७)- 
(८) सब धर्म अथवा कर्म मिंथ्यात्व या सम्पक्त्व में नियत नहीं है, क्योंकि कुछ को 
अनियत-राशि देशित किया गया है। 

हझुए्टा (१) परिनिर्वाण में सब संयोजनों का प्रहाण हो जाता है। (२)-(३) 
कुशलूचित्त उत्पन्न कर अहंत्‌ परिनिवृंत नहीं होते, और न आनेज्जय में स्थित 
होकर परिनिवृत होते है। (४)-(५) गर्भावस्‍था या स्वप्न में धर्म का अभिसमय 
नहीं होता और न अहुंत्त्व-प्राप्ति। (६) सब स्वप्न-गत चित्त अव्याकृत नहीं होते । 
(७) आसेवन-प्रत्ययता होती है। (८) सब धर्म एकचित्त-क्षणिक नही है। 

जुड़ा (१) एकाभिप्राय से मैथुन-धर्म प्रतिसेवितव्य नहीं है। (२) अहंत्‌ 
के रूप में छिप कर अमनुष्य मैथुन नहीं करते। (३) बोधिसत्त्व दुर्गति में जन्म ग्रहण 
नही कर सकते। (४) राग्र-प्रतिरूपक अराग नहीं होता। (५) पाँच स्कन्ध, बारह 
आयततन, अठारह धातु एवं बाईस इन्द्रियाँ परिनिष्पन्न हैं। दुःख परिनिष्पन्न नही है। 

कथयावत्यु, विभाषा और विभज्यवाद--पाटलिपुत्र की संगीति में तिस्समोग्गली- 
पुत्त ने अशोक से अपने को और भगवान्‌ बुद्ध को विभज्यवादी बताया। झाइवलवाद 
एवं उच्छेदवाद, संशिवाद एवं असंज्िवाद आदि का अस्वीकार करते हुए विभागपूर्वक 
अथवा विवेकपूर्वक अपने आशय का प्रतिपादन करने के कारण तथागत को विभज्यवादी 
कहा गया था। 

विभज्यवादी के अर्थ होते हैं---जो विवाद के विषय को विभकत करके बोले अर्थात्‌ 
जो एकदेशी मत को न ग्रहण कर यथाभूत विवेकपूर्वक सिद्धान्तों का प्रतिपादन करे । 
महासांधिकों में प्रशप्तिवादी विमज्यवादी कहलाते थे। विभाषा में विभज्यवादियों के 
बहुत-से सिद्धान्तों का उल्लेख मिलता है। विभज्यवादियों को यहाँ युक्तवादियों का 
विरोधी प्रतिपादित किया गया है अर्थात्‌ वैभाषिक सर्वास्तिवादियों का विरोधी। 
ऐसा प्रतीत होता है कि कि विभाषा में विभज्यवादियों को तीथिकवत्‌ माना गया है और 
इस नाम से वैमाषिक सर्वास्तिवादियों के अतिरिक्त अनेक अन्य सम्प्रदायों को सूचित 
किया गया है। वसुबन्धु के अनुसार विभज्यवादी वे हैं जो कि वर्तम,न सत्ता एवं कुछ 
अतीत की सत्ता स्वीकार करते हैं, किन्तु भविष्य की एवं कुछ अतीत की सत्ता स्वीकार 
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नही करते" । इस परिभाषा से काश्यपीय विभज्यवादी बन जाते हूँ। संधभद्र ने भी 
असुबस्धु का समर्थन किया है। वसुजर्मा के अनुसार विभज्यवादी सब संस्कृत धर्मों को 
अनित्य होने के कारण सर्वथा दुःखात्मक मानते थे। यह मत प्रज्प्तिवादियों का भी 
था। भव्य ने विभज्मवादियों को और सर्वास्तिवादियों को अभिन्न बताया है *। 


स्थविरवादी दर्शन 


भर्म-स्वरूप और वर्गोकरण--व्युत्पत्ति के अनुसार धर्म शब्द का अर्थ घारण करने 
बाला है। अतएव प्रयोग में धर्म शब्द स्वभाववाची बत गया तथा स्वभाव से ही प्रत्येक 
वस्तु के कार्य और व्यापार के नियत होने के कारण नियमवात्ी भी । उत्तर-वैदिक- 
' काल में ऋत के स्थान पर 'धर्म' का प्रयोग होने लगा था, एवं वैदिक परम्परा मे प्रकृति 
झऔर समाज के शाश्वत स्वभावयत नियम का धर्म शब्द अभिधायक था। इस प्रकार 
'बर्म' मुलल: स्वभाववाची ही है एवं इसी के अनुसार धर्म की प्रचलित बौद्ध परिभाषा 
है---जों स्वभाव अथवा स्वलक्षण का धारण करे। बौद्ध चिन्तन में धर का कुछ वही 
स्थान है जो साख्य-दर्शन में तत्त्व' का। सांख्य के समाव ही बौद्ध दर्शन में गुण और 
गृणी का भेद अपारमार्थिक माना जाता है। अतः बौद्ध मत में धर्म, स्वभाव एवं स्वभाव- 
प्रतिसंयुक्त वस्तु, दोनों को संकेतित करता है एवं दोनों में अमेद ही बौद्धों का विव्षित है। 
धर्म नाना किन्तु परिगणित हैं। उनके स्वभाव प्रति विशिष्ट एव प्रति नियत हैँ 
तथापि उनके विषय में सामान्यतः यह कहा जा सकता है कि वे अनित्य-लक्षण, दुःख- 
लक्षण एवं अनात्म-लक्षण हैं। नेरात्म्य को बौद्धों ने धर्म का मूल लक्षण भी बताया है । 
स्थविरवादी अभिषर्म में धर्मों की अनात्मकता का अर्थ है उनका पुरुष अथवा पुदूगऊ 


२६-अभिषमंकोश, ५, पृ० ५२; तु०--बही, पृ० २३-२४ 

२७-बारो के अनुसार--(१) विभज्यवादी सर्वास्तिवादों नहीं थे। (२) 
काइ्यपोय विभज्यवादियों के अंग थे। (३) थेरवादी और अतएवं मही- 
शासक भी विभज्यवादियों के अंग थे। (४) भहीज्ञातकों से तिकले भधर्स- 
गुप्तक भी विभज्यवादियों के अंग थे। (५) तामशाटोय भी इसो वर्गे के 
थे। (६) विभम्यवादो स्थविरों के उस वर्ग के थे जो कि वात्सीपुत्रीयों से 
लिन्न और सर्वास्तियादियों का विरोधी था। पाटलिपुत्र को संगीति के बाव 
जवात्सापुत्रीय स्थविर दो झञाखाओं में बेंट गये--सर्वास्तिवादी और विभज्य- 
वादी । पूर्व ० । 


हीनवान हे सम्यदाय-स्थधिरयाद र्पड 


से असम्बन्ध, उनकी निस्सत्व-निर्जीविता । सब धर्म कार्य-कारण-भाव से परिगत हैं। 
इसलिए उन्हें प्रतीत्यसमुत्पन्न अथवा हेतु-प्रभव कहा गया है। कार्यकारण-प्रवाह में 
पतित होने के कारण धर्मों को संस्कार' अथवा संस्कृत-धर्म कहा जाता है। सब संस्कार 
भंगुर एवं संचलनात्मक हैँ, किन्तु यह स्मरणीय है कि संस्कारों का निरोध शान्त है और 
यही निर्वाण है जो कि अतवर्थ और असंस्कृत-धर्मं कहा गया है। अभिषर्म मूलतः: एक 
प्रकार का 'धर्मवाद' है जिसके अनुसार परमार्थ के घटक केवल अलग-अलग एवं असंकीर्णे- 
स्वभाव वाले अनित्य और संचलनशील अनेक धर्म मात्र है जो कि प्रतीत्यसमुत्पाद एवं 
प्रत्ययता के परतन्त्र है, किन्तु जिनका निरोघ शान्त और अत्वर्य है। 
इस दृष्टि के सम्बन्ध में यह प्रश्न उठना स्वाभाविक है कि यदि धर्म अनित्य है तो 
क्या उनके स्वभाव अथवा लक्षण भी अनित्य हैं ? क्‍या निर्वाण कुछ धर्मों का अथवा 
सक धर्मों का निरोध मात्र है, अथवा यह 'निरोध' स्वयं एक पृथक धर्म है? यदि यह 
(निर्वाण) स्वयं स्वभाव-प्रतिसंयुक्त पृथक्‌ धर्म है, तो अनित्यत्व एवं प्रतीत्यसमुत्पाद से 
इसे किस प्रकार विमुक्त माना जा सकता है। इन प्रश्नों के उत्तर एक ओर सर्वास्तिवाद 
तथा महायानिक धमरमंतथता एवं शून्यता के सिद्धान्तों में पयंवसित होते है। किन्तु थेर- 
वादी दर्शन में इस प्रकार की शकाओं एवं कौतृहलू को अधिक प्रश्नय नही दिया गया है 
प्रत्युत घर्म और घर्मी का अभेद, धर्मों का स्वभाव-पार्थक्य, प्रत्येक धर्म का स्वभाव- 
प्रतिसंयोग तथा इस प्रकार से अवधारित धर्मों के प्रतियोगी के रूप में निर्वाणाख्य 
घर्म की पारमाथिकता, इन सभी सिद्धान्तों का अभ्युपगम दुढ़ता-पूर्वक किया गया 
है। धर्म का मूल लक्षण स्वभाव-बारणा है और यही लक्षण निर्वाण में घटता है। 
निर्वाण का स्वभाव है, किन्तु उसके वस्तुतः अतक्यं होने के कारण उसको संसार के 
प्रतियोगी के रूप में निरूपित किया जाता है। इस प्रकार वस्तुतः निर्वाण के निरो- 
धादि लक्षण एक प्रकार से 'तटस्थ-लक्षण' ठहरते हे। अभिधर्मपिटक में निर्वाण को 
असंस्कृत धातु के रूप में निदिष्ट किया गया है। मार्ग-चतुष्टय-जञान से उसका साक्षा- 
त्कार होता है। मार्ग-फलों का वह आलम्बन है, लोकोत्तर है, अव्याकृत है, तथा 
स्वभावतः एकविध होते हुए भी उपाधि-शेष एवं अनुपाधि शेष, इस प्रकार द्विविध 
उपदिष्ट है। तुष्णा से निष्करान्त होने के कारण उसे निर्वाण' कहा जाता है । 
संस्कृत धर्मों का एक प्राचीन विभाग नाम-रूप अथवा रूप-धातु एवं धर्म-पातु में 
था। रूप के द्वारा इन्द्रिय-गोचर अथवा भौतिक धर्मों का संकेत होता था। नाम' 
अथवा पधमं-धातु' अरूप-सत्ता का द्योतक था जिसमें चित्त, चैतसिक धरम, एवं मनोमात्र- 
गोचर घम्म संगृहीत थे। नाम' को विज्ञान, वेदना, संज्ञा, एवं सस्कार मे विभाजित कर 
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संस्कृत धर्मों की पंच-स्कन्धी निरूपित हुई। रूप-स्कन्ध को इन्द्रियों के अनुसार पाँच 
आध्यात्मिक एवं पाँच बाह्य आयतनों में बाँटा गया । इसके साथ ही रूप का एक दूसरा 
विभाजन भी विदित था--महाभूतों में, एवं उनके 'उपादाय रूषो' में । सुत्त-पिटक 
में उपलब्ध धर्म-विवरण इस प्रकार प्रदर्शित किया जा सकता है-- 


धर्म (नाना, निरात्मक, स्वलक्षण ) 


| 
| 


असंस्कृत 
(निरोध-निर्वाण ) की संस्कृत (प्रतीत्यसमुत्पन्न ) 
| | 
नाम रूप 
बलद हक बडा | | [ | | 
विज्ञान वेदना सज्ञा सस्कार महाभूत उपादायरूप 


आध्यात्मिक वाह्यआयतन 
आयतन 


बिके कायिक चैतसिक 

थेरवादी अभिषधर्म में धर्म के स्वरूप का सामान्य विवेचन कम, किन्तु उनके पृथक 
स्वभावों का निरूपण विस्तार से किया गया है। ऊपर कहा जा चुका है कि धम्मसर्गाणि 
में धर्मो का मुख्य विभाजन उनकी हेयोपादेयता की दृष्टि से किया गया है। धर्म कुशल, 
अकुशल अथवा अव्याक्ृत है। अव्याकृत धर्म स्वय कोई भोगरूप फल उत्पन्न नहीं 
करता। निर्वाण, रूप (भौतिक धमं ), विपाक (पूर्व कर्म का भोग) एवं क्रिया 
(असकल्पपूर्व नैसगरिक क्रिया ) अव्याकृत है । कुशल-धर्म कालान्तर मे सुख-भोग प्रदान 
करते है एवं अकुशल-धर्म दुखभोग । चित्त और चतसिक धर्म ही कुशल अथवा अकुशल 
हो सकते हैं । लोभ, द्वेष एवं मोह--ये तीन अकुशलहेतु है । इन्ही के सयोग से चित्त- 
चेतसिक धर्मो मे अकुशलता उत्पन्न होती है। दूसरी ओर अलोभ, अद्ेष एवं अमोह-- 
ये कुछल-हेतु है। यह स्पप्ट है कि कुशल, अकुनलू एवं अव्याकृंत का भेद धर्मो का 
स्वभावगत भेद नही है, किन्तु ससारी पुरुष की दृष्टि से ही धर्मो का उनके पृथक कार्यों 
के अनुसार विभाजन है--कुछ घर्म उन्हे सुख देते है, कुछ दुख देते है, कुछ न युख देते 


होनयान के सम्धदाय-स्थविरवाद > श्ष५्‌ 


हैं, न दुःख देते हैं। आध्यात्मिक साधन की दृष्टि से ही इस प्रकार का वर्गीकरण 
बहुत महत्त्वपूर्ण है। 

घम्मसंगणि में प्रकारान्तर से धर्मों का चित्त, चैतसिक तथा चित्त-विप्रयुक्त, इन 
तीन बर्गों में विभाजन उल्लिखित है। चित्त सप्तविष हैं--चक्षुरादि-विज्ञान, मनोधातु 
एवं मनोविशानधातु । चैतसिक त्रिविध है--वेदनास्कन्ध, संज्ञास्कन्ध, एवं संस्कार- 
स्कन्‍्ध। चित्त-विप्रयुक्त धर्म दो हं--रूप, एवं निर्वाण। किन्तु यह विभाजन अभिषर्म- 
पिटक में अधिक चचित नहीं है। उस समय, जैसा कथावत्थु से प्रतीत होता है चेतसिक' 
धर्मों की पृथक्‌ सत्ता भी विवादास्पद थी। चित्त एवं रूप के दो वर्गों का धम्म-संगणि 
में विस्तार से वर्णन मिलता है। अभिधम्म के कुछ ग्रन्थों में पुन.प्राचीन स्कन्ध, धातु, 
एवं आयतन की विस्तृत चर्चा है। संक्षेप में अभिधमंपिटक में उपलब्ध धर्म-विवरण 
इस भ्रकार प्रदर्शित किया जा सकता है-- (पृष्ठ २५६ देखें ) 

आचार्य अनिरुद्ध ने चार पारमाथिक तत्त्व स्वीकार किये हैं--चित्त, चैतसिक, 
रूप और निर्वाण“। 

चित्त--समस्त लौकिक धर्मो में चित्त श्रीषंभूत है जैसे समस्त लोकोत्तर धर्मों में 
प्रज्ञा) सब कुशरू अथवा अकुशल धर्म चित्तपूवंगम है धम्मपद की प्रसिद्ध गाथाओं के 
के अनुसार । 'मन सब धर्मो में पहले अग्रसर होता है। सब धर्मो में मन श्रेष्ठ है। 
सब धर्म मनोमय हैं ।” सुख और दुःख मनोगत शुभ और अशुभ का इस प्रकार अनुसरण 
करता है जैसे यानवाही पशु का यानचक्र अथवा पुरुष की छाया “। क्लेश और व्यवदान 
चित्त का ही सहारा लेकर प्रवृत्त होते हैं। यही कारण है कि चित्त के स्वभाव, प्रवृत्ति 
एवं उसके कुशल और अकुशल से सम्बन्ध को लेकर अभिधर्म में इतनी चर्चा रही है। 
जैसे चित्र में नाना विचित्र रूप लोक का प्रदर्शन होता है ऐसे ही देव, मनुष्य, निरय, 
एवं तियंक्‌ गतियो में कर्म, लिग, सज्ञा, व्यवहार आदि का भेद चित्त-कृत एवं चित्त- 
मात्र ही है । कर्म का मूल चित्त मे ही है एव कर्म से ही समस्त संसार का वृक्ष निरूढ़ 
हुआ है। इस प्रकार यह कहने में कोई अत्युक्ति नही है कि संसार का दु.ख एवं उससे 
विमुक्ति दोनों ही चित्त के अधीन हूँ । 

चित्त ओर रूप--चित्त और रूप (मौतिक धमं )का सम्बन्ध पर्यालोचनीय है। 
चित्त रूप का पच्छाजात-पच्चय है। रूप जित्त का पुरेजात-पच्चय है। चित्त को 


२८-अभिषम्मत्थसंगहो (सारताथ, १९४१), पृ० ११ 
२९-खुदंदक (ना०), जि० १, पृ० १६। 
३०-भट्ठसालिनी, पृ० ५४। 
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धर्मा: 
चित्त श बेल | । चित्तविप्रयक्त 
कुशल | रे अव्याकृत ह्पि... 
| | | मिवाति 
लोभमूल द्वेष मोहमूल |] | (असंस्कृत) 
मूल वेदना संज्ञा ही 
| | ]। भूतूप [| ह र्प 
कामावचर रूपावचर अरूपा० लोकोत्तर | स्पष्ट- (भौतिक ) 
कक । व्यायतन 
विपाक क्रिया | अब्धातु 
| 5 ०] 
पृथ्वी तेजस्‌ वायु 
अं ॥ की आए अका, 
“प्रसाद'-रूप स्त्रीन्द्रिय पुरुषन्द्रिय. जीवि 
हो जक कश तेखिय 
चक्ष्‌- धोत्र ० त्राण० काय० 
रायतन (त्वक्‌ ) 
(गोचर ) 
रूप 
न क रा 
रूपायतन शब्द० गन्धा० रसायतन 
हृदय 
सूक्ष्म रूप! वस्तु 
न अल है व 
आकाशधातु | रूपलघुता ०मृदुता ०कर्मण्यता 
| 
कवलीकार आहार कक! । 
वाग्विज्वप्ति 
कायविज्ञप्ति 
०जरता 


०अनित्यता 
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प्रवृत्ति के लिए रूप, बस्तु एवं आलम्बन प्रदान करता है। इन्ही के आधप से सातों 
पिज्ञान-धातु उत्पन्न होती है। ऐसे ही रूप, शब्द आदि पंचविध भौतिक धर्मों का आलम्बन 
कर पाँच प्रकार की विज्ञान-बीधियाँ प्रवृत्त होती हैँ । दूसरी ओर चित्त-संभूत 
कर्म कायिक-रूप की उत्पत्ति में प्रंधान कारण है। कर्म और विज्ञप्ति के प्रसंग में चित्त 
ही देह का संचालन करता है। चित्त को रूप के उद्भवों में से एक स्वीकार किया गया 
है। रूप का जहाँ अभाव है ऐसे अरूप लोकों में भी चित्त की प्रवृत्ति सम्मव होती है। 
इस प्रकार यह स्पष्ट है कि यद्यपि भूतरूप चित्त-निरपेक्ष है एव चित्त की प्रवृत्ति साधा- 
रणत: रूप-सापेक्ष है तथापि कर्म आदि के द्वारा देह का उत्पादक, संचालक एवं उपष्ट- 
म्भक होने के कारण चित्त का ही प्राधान्य स्वीकार करना चाहिए। वस्तुतः रूपतत्व 
की पर्याप्त आलोचना वर्तमान पालि साहित्य में उपलब्ध नहीं होती । 

सूत्रपिटक में भी चित को रूप से अधिक चंचल बताया गया है। पीछे क्षणभंगवाद 
के विकसित होने के साथ इस प्रइन पर विचार किया गया कि यदि रूप-धर्म एवं चित्त 
दोनों ही क्षणिक हों तो चित्त और रूप का सम्बन्ध दुरुपपाद है। रूपालम्बन के पूरी 
तरह से अवबुद्ध होने में अनेक चित्त उत्पन्न एवं निरुद्ध होते हैं। यदि चित्त का एक 
क्षण रूप के एक क्षण के बराबर हो तो रूप का ठीक ज्ञान असम्भव है। अतएव थेर- 
वादियो ने यह सिद्धान्त प्रस्तुत किया कि रूप-क्षण सत्रह (१७) चित्त-क्षणों के बराबर 
है। इस सिद्धान्त का आधार चित्तवीथि का विवेचन है''। 

' बीथिचित्त--वीथि का अर्थ स्फूट-बोध के अभिमुख चित्त-परम्परा है। एक जन्म 
में उत्पत्ति के समय का प्रथम चित्त जो पिछले जन्म की चित्त-सतति से इस जन्म की 
चित्तसतति का सम्बन्ध जोड़ता है, प्रतिसंघान-हेतु होने के कारण प्रतिसधि-विज्ञान 
कहलाता है। इसके अनन्तर भवांगचित्त की प्रवृत्ति होती है। भवाग से तात्परय उप- 
पति-भव के अग अथवा कारण से है जो कि चित्त का एक अर्धचेतन अधवा उपचेतन 
प्रवाह है जैसा सुषुप्ति की अवस्था मे उपलब्ध होता है। भवाग का प्रारम्भ प्रतिसन्धि- 
चित्त से होता है एवं अन्त च्युति-चित्त से । भवांग का आलम्बन प्राक्तन जनक-कर्मं, 
कर्मेनिमित्त अथवा गति-निमित्त होता है।१९ प्रकार के भवाग बताये गये है'। इस 
भवांग-चित्त के स्रोत को काटकर वीथिचित्त की प्रवृत्ति होती है एव वीथि के अन्त में 


३१-अ०--अभिषम्मत्थसंगहो, पृु० ६४-८५; अट्ठसालिनी, पै० २१६-३३ । 
३२-अभिषम्मत्थसंगहों, पृू० ८६।॥ 
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पुनः भवांग-पात। भवांगचित्त बोध का आत्मविश्वान्त अस्फुट प्रवाह है, वीथिचित्त 
नाना आध्यात्मिक एवं बाह्य विषयों के जगत्‌ का स्फुट बोध है। 

विषयो का चित्त से सम्बन्ध इन्द्रियों के द्वारों से एवं मन के द्वार से सम्पन्न होता है। 
इन्द्रिय-द्वार में आलम्बन के प्रकट होने पर वह मनोद्वार में भी प्रकट होता है, जैसे किसी 
वृक्ष की शाखा पर उतरते हुए पक्षी की छाया पृथ्वी पर भी उतरती है। किस्तु अनेक 
आलम्बन सीधे मनोद्वार में प्रकट होते है। इस प्रकार द्वार-भेद से चित्तवीथि के 
दो भेद किये जा सकते है--पंचद्वार-वीथि एवं मनोद्वार-वीथि | पंचद्वारवीथि में वाह्म 
विषय का इन्द्रिय-द्वार के साथ सम्पर्क स्थापित होना वस्तुत: बाह्यरूप एवं प्रसादरूप' 
का संघट्टन है । इससे विचलित होकर भवांग की धारा का विच्छेद होता है। पहले क्षण 
में 'भवांग-चलन' होता है, दूसरे में 'भवांग-उपच्छेद'। तदनन्तर इन्द्रिय-द्वार में प्राप्त 
आलम्बन की ओर चित्त का आकर्षण अथवा आवर्जन' होता. है। यह एक असंकल्प- 
पूर्वक नैसगिक क्रिया है। अभिधर्मपिटक में इसे क्रिया-मनोधातु कहा गया है। और 
इसे क्रियारूप अव्याकृत धर्म बताया गया है। पीछे के दार्शनिक साहित्य में इसका 
नाम फ्लद्वारावर्जन' हैं। आवजेन के अनन्तर तद्विषयाकार चक्षुरादिविज्ञान की 
उत्पत्ति होती है। चक्षुविज्ञान, श्रोत्र-विज्ञान आदि विज्ञान सर्वंथा निविकल्पक, विशुद्ध 
ऐन्द्रिय-संवेदन हैँ । ये विज्ञान प्राक्तन कुशल अथवा अकुशलरू धर्मो के विपाक होते 
है और अतणव अव्याकृत धर्म हैं। इन विज्ञानों के निरोध के अनन्तर सम्पटिच्छन! 
अथवा 'विपाक-मनो-धातु' की उत्पत्ति होती है। स्थूल रूप से कहा जा सकता है कि 
यदि पंच-विज्ञान आरूम्बनों की ऐन्द्रिय स्फूर्ति है तो 'सम्पटिच्छन” उन आलम्बनों का 
मन के द्वारा प्रथम ग्रहण । इसके अनन्तर मन के द्वारा आलम्बन के स्व॒रूप-निर्णय का 
प्रयत्त होता है जिसे 'सन्तीरण कहा गया है। अभिघर्म के अनुसार यह अहेतुक विपाक 
मनोविज्ञान-धातु है। इसके अन्तर मन के द्वारा आलम्बन का व्यवस्थापन होता है । 
“व्यवस्थापन' के अनस्तर 'जवन'-चित्त की उत्पत्ति होती है। जबन के पूर्ववर्ती चित्त 
विपाक-रूप अथवा क्रिया-रूप होने के कारण अव्याकृत धर्म है। 'जवन' चित्त आलम्बन 
की ओर चेतना-प्रतिसंयुक्त सम्मुखीभाव है। जवन-चित्त की अधिकतया सात बार 
उत्पत्ति होती है अथवा होती ही नहीं । कामावचर-जवन-चित्तों के २९, भेद बताये 
गये हैं। ज्ञान का कुशल अथवा अकुशल कर्म से सम्पर्क जवन-चित्त में ही होता है। 
इसके अनन्तर 'तदालम्बन' चित्त के दो क्षण होते हैं। तदालम्बन-चित्त जवन-चित्त 
के आलूम्बन का अनुसरण करता है। मानो इसका अवशिष्ट सस्कार हो। इसके 
अनन्तर पुनः भवाग-पात होता है। भवांग के उपच्छेद से वीथि की प्रवृत्ति होती है, 
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वीथि के पर्यवसान पर पुनः भवांग का यूर्ववत्‌ प्रवाह । इसी प्रकार जन्म के प्रतिसन्ध- 
चित्त से प्रारम्भ कर मृत्यु के च्यूति-चित्त तक भवांग का स्रोत भर वीधि का उन्मेष 
चलता रहता है। 

भवांग-चलन के दो क्षणों से पहले एक क्षण अतीत-भवांग का गिनने पर 'तदालम्बन' 
के अन्त तक १७ चित्त-क्षणों का क्रम ऊपर वीथि-चित्त में निर्दिष्ट है। प्रत्येक क्षण का 
उत्पाद, स्थिति, और भंग होता है। किन्तु यह पूरी चित्तपरम्परा आलम्बत के “अति- 
महत्‌' होनें पर ही सम्पन्न होती है। यदि आलम्बन केवल महत्‌' हो तो जबन' के 
अन्त में ही भवाग-पात हो जाता है, तदालम्बन” की उत्पत्ति नही होती । जब व्यक्- 
स्थापन' की दो-तीन बार प्रवृत्ति के अनन्तर ही भवांग-पात हो जाता है और 'जवन' 
का भी उत्पाद नही होता, तब आलम्बन 'परित्त' अथवा अल्प कहलाता है। 'अति- 
परित्त' आलम्बन होने पर भवांग-चलन मात्र होता है, वीथि-चित्त का उत्पाद 
नही होता । 

मनोद्वार में विभूत आलम्बन के उपस्थित होने पर भवांगचलन, मनोद्वारावर्जन, 
जवन, एवं 'तदालम्बन' क्रमशः उत्पन्न एवं निरुद्ध होते हैं। आलम्बन अविमूत होने पर 
'तदालम्बन' का उत्पाद नहीं होता । 

ध्यान के प्रसंग में वीथिचित्त की कुछ विशेषताएँ उल्लेखनीय है । ध्यान से निष्पन्न 
बलवत्‌ समाधि अर्पणा कहलाती है। इसमें आलम्बन सदां अतिविभूत होता है किन्तु 
अपणाजवन के अतिसनन्‍्तत होने के कारण तदालम्बन-चित्त का भी उत्पाद नही होता । 
अर्पणा भी भवाग -ख्रोत के समान प्रवृत्त होती है। इस अपंणावीधि में शानसम्प्रयुक्त 
आठ कामाबचर जवनचित्तो में से कोई एक कुशलचित्त अथवा क्रियाचित्त तीन बार 
अथवा चार बार उत्पन्न होकर निरुद्ध होता है। ये चित्त क्रमशः परिकर्म, उपचार 
अनुलोम एवं गोत्रभू नाम से प्रसिद्ध हैं। इनके अनन्तर चतुर्थ एवं पंचम जवनचित्त 
अपेणावीधि में अवतीर्ण होता है। यह जवन छब्बीस महद्गत एवं लछोकोत्तर जबनों 
में से एक होता है। इसके अनन्तर अपंणा के जबनचित्तों का प्रवाह प्रवृत्त होता है। 
तदनन्तर भवांग्रषात पुनः घटता है। यदि सौमनस्थ-सहगत जवनचित्त के अनन्तर 
अपणा का प्रारम्भ हो तो वह भी सौमनस्य-सहगत होती है तथा उपेक्षापूर्वक होने पर 
वह उपेक्षासहगत होती है। कुशल जबनचित्त के अनन्तर कुशरू जवन एवं निचे 
तीन फल, तथा क्रियाजवन के अनन्तर क्रियाजवन एवं अहुत्व-फल अपित होते हैं । 

वीथिचित्त के अवबोधन के लिए आम्रोपमा' उदाहृत की गयी है--मान लीजिए 
फले हुए आम्ब॒क्ष के नीचे सिर ढंककर कोई पुरुष सोचा हुआ हो एवं अपने पास भिरे 
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एक आम के दाब्द को सुनकर सिर से वस्त्र हटाकर आँख खोलकर उसे देखे, उठाये 
और परखे तथा उसे पका हुआ जानकर उसका परिभोग करे और फिर मुख में उसके 
दोष स्वाद का अनुभव करता हुआ पुनः सो जाय। ऐसी स्थिति में पहली निद्रा का समय 
भवांग का प्रवाह है, फल का गिरना आलम्बन के द्वारा प्रसाद-संघटून है, उस शब्द से 
जागना आवजेन है। आँख खोलकर देखना चक्षुविज्ञान आदि विजाानों की प्रवृत्ति है। 
उठा लेना सम्पटिच्छन है। परखना संतीरण है। पके होने का निरचय व्यवस्थापन 
है, परिभोग जवन है, पीछे के स्वाद का अनुभव तदारूम्बन है। पुनः निद्रा की प्रवृत्ति 
भवांगपात है '। 

चेतसिक--ऊपर कहा जा चुका है कि चित्त के ८९ भेदों का प्रदर्शन धम्मसंगणि 
में स्पष्ट किया जा चुका था, किन्तु वहाँ चैतसिकों के सामान्यतः उल्लेख में उन्हें केवल 
तीन ही भागों में बाँटा गया है, यथ्यपि नाना चैतसिक धर्मों का विशेषत: उल्लेख उपलब्ध 
होता है। जैसा कथावत्यु से ज्ञात होता है उस समय कुछ सम्प्रदाय चतसिकों की सत्ता 
का ही प्रतिवाद करते थे। चैतसिकों का विकसित विवरण बुद्धघोष के समय तक 
निष्िचत हो चुका था। इस विकास में संस्कारस्कन्ध को अनेक धर्मों में बॉट दिया गया 
था। चेतसिक चित्त से सम्प्रयुक्त धर्म है। वे चित्त के साथ उत्पन्न होते है, एवं चित्त के 
साथ निरुद्ध होते है। उनके आलूम्बन और वस्तु भी चित्त के आलम्बन और वस्तु से 
अभिन्न होते है । चेतसिक धर्म बावन बताये गये हैं जिनमें वेदना और सज्ञा के अतिरिक्त 
पचास धर्मों में विभकक्‍त संस्कारस्कन्ध परिगणित है। सात चेतसिक घमर्म सर्वचित्त- 
साधारण है--स्पर्श, वेदना, संज्ञा, चेतना, एकाग्रता, जीवितेज़्द्रिय तथा मनसिकार । 
स्पर्श चित्त एवं आलम्बन को संघटित करता है। वेदना के सुविदित तीन भाग हैं- 
सुख, दुःख, अदुःखासुख। आलम्बन का संज्ञान ही संज्ञा है। चेतना संकल्पात्मक 
प्रेरक धर्म है। एकाग्रता न्यूनाधिक मात्रा में सभी चित्तों में पायी जाती है। मनसिकार 
का अर्थ नवीन आलम्बन की ओर मन का अवधान है। ७ चेतसिक धर्म प्रकीर्णक 
कहे जाते हैं। ये बहुत से चित्तों के सहगत होने के कारण इस प्रकार कहे गये हैं- 
इनकी चित्त के साथ सदा उपस्थिति नहीं होती । वितर्क, विचार, अधिमोक्ष, वीय॑ं, 
प्रीति एवं छन्‍्द--यें ही प्रकीर्णक है। इन दोनों विभागों के १३ चैतसिक धर्म अन्य- 
समान कहे जाते हैं क्योंकि ये स्वतः न कुशल हैं न अकुशल । किन्तु कुशल अथवा अकुशल 
चित्त के सम्प्रयोग से स्वयं भी कुशछ अथवा अकुशल हो जाते हैं। चौदह चैतसिक 


३३-अद्व्सालियो, पृ० २१९। 
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अकुशल है--भोह, अही, अनवत्रप्य, औद्धत्य, लोभ, दृष्टि, मान, द्वेष, ईर्ष्या, मात्सये, 
कौकृत्य, स्त्थान, मुद्ध, एवं विचिकित्सा। शोभन चतसिक पच्चीस हैं। यें केवल कुणल 
चित्तों में पाये जाते है । इनमें १९ चैतसिक शोभन-साधारण कहे जाते हँ-अ्द्धा, स्मृति, 
ही, अववप्य, अलोभ, अद्वेष, तत्रमध्यस्थता, काय-प्रख्रव्धि, चित्तप्रखब्धि, कायलघुता, 
चित्तलघुता, कायमृदुता, चित्तमृदुता, कायकर्मण्यता, चित्तकर्मण्यता, कायप्रागृण्यता, 
चित्तप्रागुण्यता, काय-ऋजुता, एवं बित्तकजुता। शोभन चैतसिकों में तीन विर- 
तियाँ--सम्यक््‌वाक, सम्यककर्मान्त एवं सम्यूग-आजीव---दो अप्रमाण--करुणा, एवं 
मुदिता---एवं प्रशेन्द्रिय सम्मिलित हूँ। 


अध्याय ६ 


हीनयान के सम्प्रदाय 


सर्वास्तिवादी---सर्वास्तिवादी संप्रदाय, स्थविर शाखा से वात्सीपुत्रीयों के पश्चात्‌ 
विभाजित हुआ था । अशोक के समय की सगीति में मोग्गलीपुत्र ने सर्वास्तिवाद का भी 
खण्डन किया था। परमार्थ के अनुसार कात्यायनीपुत्र की मृत्यु पर स्थविर दो भागों में 
बट गये---स्थविर और सर्वास्तिवादी । इस विभेद का कारण उन्होंने यह बताया है 
कि स्थविर निकाय सूत्रों को ही मानते थे, इसके विरुद्ध सर्वास्तिवादी अभिधर्म को 
पिठकों में सर्वश्रेष्ठ स्वीकार करते थे। एक दूसरी व्याख्या के अनुसार विभेद का 
कारण यह था कि कुछ स्थबिरों ने महादेव की पाँच वस्तुओं का तिरस्कार किया था । 
किन्तु ये दोनों ही व्याख्याएँ अश्रद्धेय हैं। इतना निश्चित है कि अशोक के समय में 
मध्यान्तिक ने कश्मीर में अपना सप्रदाय स्थापित किया। मध्यान्तिक को मथुरा के 
प्राचीन आवास से आया कहा गया है, किन्तु यह सन्दिग्ध है। पहली-दूसरी सदी ई० 
में कनिष्क ने इन सर्वास्तिवादियों का समर्थन किया और उस समय वे गन्धार, कश्मीर, 
मथुरा और श्रावस्ती में विशेष रूप से पाये जाते थे। परम्परा के अनुसार कनिष्क के 
समय में सर्वास्तिवादियों की संगीति हुई थी जिसमे उन्होंने अभिधमम-महाविभाषा की 
रचना की'। इस संगीति में पार्श्व प्रधान बने थे । पाश्व कनिष्क के द्वारा स्थापित 
पुरुषपुर के आइचय महाविहार के वासी थे। इस संगीति में पाइवं के साथ ५०० 
अहंत और वसुमित्र के साथ ५०० बोधिसत्व थे। यह विवरण महायानिकों का भी 
भाग-प्रहण सूचित करता है, किन्तु अधिक विश्वास्य नहीं प्रतीत होता। संगीति का 
स्थान कश्मीर का कुण्डलवन विहार अथवा जालून्धर का कुवन बताया गया है'। 
कहा जाता है कि इस संगीति में अष्टादश-निकायों में से सभी में प्रामाणिकता मानी " 
गयी एवं इसके पहले अनिबद्ध आगम भी लिखे गये । त्रिपिटक पर विभाषाएँ रची गयीं 


१-बाटसे, जि० १, पृु० २७०-७८ । 
२-तारानाब, पृू० ५९-६० । 
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जिनमें प्रत्येक शतसाहल्लिका थी । इन्हें ताञ्न-पट्ट पर उत्कीर्ण कर स्तूप मे रखा गया । 
अभिधमंमहाविभाषा में अनेक पुराने, सर्वास्तिवादी आचार्यों के नाम मिलते हैं । 
इनमें मुख्य हैं--पाइ्व, वसुमित्र, घोषक, बुद्धदेव, धर्मत्रात और एक अन्य आचाये जो 
कि केवल भदन्‍्त पद से संबोधित किये गये हैं। और भी अनेक आचार्यों के नाम 
यत्र-तत्र महाविभाषा में प्राप्त होते हैं जैसे कुशवर्मा, घोषवर्मा, द्रव, धरदत्त, धर्मनन्दी, 
घामिक, सुभूति, पूर्णांस, वंबकुल, वामक, श्रमदत्त, संघवसु और बुद्धरक्षित । इस समय 
सर्वास्तिवादियों में अनेक अवान्तर सम्प्रदायों की सत्ता भी भहाविभाषा से सूचित होती 
है--जैसे युक्‍तवादी, अभिषर्माचार्य, कश्मीराचार्य, गन्धाराचार्य, पाश्चात्रीय, एवं 
बहिदेशक । विभावषा के अनुयायी वैभाषिक सर्वास्तिवादी कहलाये ) 

वैभाषिकों के दो भेद प्रधान थे--काइमीर-वैभाषिक, एवं पाइचात्य-वैभाषिक 
जिनका केन्द्र गन्धार मे था। पाइचात्यों के अनुसार बोधिसत्व पहले शैक्ष अवस्था मे 
निरोध-समापत्ति का लाभ कर अनन्तर बोधि प्राप्त करते हैं। काश्मीरक पहले बोध्ि 
की प्राप्ति और उसके साथ निरोध-समापत्ति मानते थे। पाइचात्यो का एक अवान्तर 
भेद भी था--मृदु और मध्य । मृदु पाश्चात्य बाक्म अर्थों का अस्तित्व स्वीकार करते 
थे एवं पुद्गल को न नित्य-लक्षण, न अनित्य-लक्षण मानते थे। मध्य पारचात्य ध्यान 
के विषय में विशिष्ट मत रखते थे । 

तारानाथ के अनुसार धर्मत्रात, घोषक, वसुमित्र एवं बुद्धदेव वैभाषिकों के प्रधानतम 
चार आचार्य थे । इन सबका महाविभाषा की रचना में हाथ था। तारानाथ के अनु- 
सार घोषक तुषार जाति के आचार्य थे। कहा जाता है कि संगीति के बाद उन्हे अद्मा- 
परान्तक के राजा ने बुला लिया था। चीनी भाषा में उपलब्ध उनके एकमात्र ग्रन्थ 
अभिधर्मामत का हाल में सस्क्ृत पुनरुद्धार किया गया है। घोषक लक्षणान्यथात्ववादी 
थे। उन्होने कुछ ६१ धर्मों का परिगणन किया है--चित्त १, रूप १, चित्तसम्प्रयुक्त 
४०, चित्त-विप्रयुक्त १६, असंस्कृत ३। 

एक स्थविर धममंत्रात ने उद्ान-बर्ग का संग्रह किया था। इन्हें या अन्य धर्मत्रात 
को भावान्यथात्ववादी कहा गया है। वसुमित्र को प्रकरणपाद का कर्ता बताया 
ग़या है और अवस्थान्यथात्वाद का प्रवर्तक । यह स्मरणीय है कि धर्मंच्रात आदि नाम 
सम्भवत: एकाधिक आचार्यों के थे ।* 


रे-बारो, पु० १३२-३३ । 
४-तारानाथ, पृ० ६७ । 
५-१०--साशानाथ, पृ० ६८; तु०--बाट्स, जि० १, पृ० २१४-१५ । 


श्ष्ड ओड़ घे्म के विकास का इतिहाल 


धमंश्री के अभिधर्मसार ने बहुत प्रचार और ख्याति का लाभ किया। रूगभग 
३२० ई० में एक धमंत्रात ने इस ग्रन्थ का एक विस्तृत संस्करण प्रस्तुत किया। इस पर 
असुबन्धु ने भी एक व्याख्या लिखी थी। अभिषर्मकोश के पहले अभिषर्मंसार ही वैभा- 
षिकों का मुख्य ग्रन्थ था। 

बसुबस्धु--वसुबन्धु की तिथि के विषय में दो सुविदित मत हैं--तकाकुसु का 
मत जिसके अनुसार वसुबन्धु पाँचवी शताब्दी ई० के थे, तथा नोएल पेरी का मत जो 
उन्हें चौथी शताब्दी ई० में रखता है। हाल में पेरी का फ्राउवाल्नर ने प्रबल समर्थन 
किया है।' इस मतमेद के निराकरण के लिए कुछ विद्वानों ने यह भी सुझाया है कि 
वसुबन्धु नाम के दो आचाये थे जितमें पूर्ववर्ता ४ थी शताब्दी के एवं परवर्ती ५वीं 
शताब्दी के थे। यशोमित्र के साक्ष्य से दो वसुबन्धुओं की सत्ता निश्चित है, किन्तु परमार्थ, 
इवाच्चांग एवं तारानाथ के विवरणों में उनका भेद विलीन हो गया है। 

परमार्थ का जन्म उज्जयिनी में ५०० ई० में हुआ था। वे ५४६ ई० में चीन 
बाये और ५६९ ई० में केन्टन में उनका देहान्त हुआ । उन्होंने एक वसुबन्धु-चरित 
की रचना की जो चीनी में उपलब्ध है। इस ग्रन्थ को परमाथे के द्वारा अन्य-रचित 
भ्रन्य का चीनी अनुवाद भी बताया गया है, और यह भी कहा गया है कि सम्भवतः 
वसुबन्धु की यह जीवनी परमार्थक्ृत नहीं है बल्कि उनके किसी शिष्य ने उनसे सुनी बातों 
के आधार पर उसकी रचना चीनी में की । इसके अनुसार वसुबन्धु का समय परिनिर्वाण 
से ११०० वर्ष पश्चात्‌ था। वे पुरुषपुर के निवासी थे और कौशिक नाम अथवा गोत्र 
के ब्राह्मण के पुत्र थे। असंग उनके बड़े भाई थे और विरिज्चचिवत्स छोटे । वसुबन्धु 
बुद्धमित्र के शिष्य थे। साख्य आचार्य विन्ध्यवासी के द्वारा गुरु के बाद मे पराजित होने 
पर वसुबन्धु ने विन्ध्यवासी के खण्डन के लिए परमार्थ सप्ततिका नाम का ग्रन्थ रचा । 
उस समय वसुबन्धु अयोध्यावासी कहे गये हैँ । उन्होंने अभिधमंकोश की रचना की 
एवं वैयाकरण वसुरात को पराजित किया। किन्तु वैभाषिक आचायें संघभद्र के साथ 
अपनी वृद्धता के कारण वाद के लिए वे सहमत नहीं हुए। राजा विक्रमादित्य की उन 
पर कृपा थी एवं उनके युवराज बालादित्य के वे शिक्षक थे। शासक बनने पर बालादित्य 
ने उन्हें अयोध्या अपनी राज-सभा में बुला लिया। वृद्धावस्था में असंग की प्रेरणा से 


६-फाउवाल्नर, ऑन दि डेट आब्‌ दि बुधिस्ट मास्टर आँव्‌ दि ला वसुबन्धु; 
तकाकुसु, जे० आर० ए० एस० १९०५, पृ० ३३ प्र०, वही, १९१४, पृ० १०१३ 
प्र०, पुमझुछ दे०--नोचे । 


हीनयान के सम्प्रदाय २६५ 


वे महायानी वन गये तथा उन्होंने महायान के अनेक ग्रन्थों की रखना की । ८० वर्ष 
की अवस्था में उन्होंने अयोध्या में देह-त्याग किया । 

ह्वांच्वांग के अनुसार' वयुवन्धु असंग के भाई थे। असंग गन्धार के निवासी थे और 
परिनिर्वाण से एक सहल्न वर्ष के भीतर उत्पन्न हुए थे। उन्होंने वसुवन्धु को हीनयाच 
से महायान में परिवर्तित कराया। श्वांच्चांग ने असंग और वसुबन्धु से सम्बन्ध 
रखने वाले कई संघाराम और स्तूप अयोध्या में देखे । 

यह स्मरणीय है कि श्वांच्वांग के सम्प्रदाय में घर्मपाल आदि ६ठी शताब्दी के 
आचार्यों को परिनिर्वाण के ११०० वर्ष के अनन्तरभावी वताया गया है। इससे यह 
अनुमान करना स्वाभाविक है कि दवानच्बांग के परिनिर्वाण से १००० वर्षों के भीतर” 
से संकेत पाँचवीं शताब्दी ई० की ओर मानना चाहिए। पक्षान्तर में छठी शताब्दी ई० 
के परमार्थ अपने को परिनिर्वाण से १३ वीं शताब्दी में मानते थे अतएवं उनके मत से 
निर्वाणतः १२वीं शताब्दी के वसुबन्ध्‌ पाँचवीं शताब्दी ई० में रखें जाने चाहिए। 
इस प्रकार पाँचवीं शताब्दी के पक्ष में परमार्थ और श्वांच्यांग दोनों का ऐकमत्य है। 
“विक्रमादित्य/ और वालादित्य' की समकालीनता भी बसुवन्धु के पञ्चम-शतकीय 
होने का समर्थन करती है। विक्रमादित्य कदाचित्‌ स्कन्दगुप्त हों और वालादित्य 
नरसिह गुप्त । इवांच्बांग ने सद्धम के अनुकूल बालादित्य नाम के एक गृप्त सम्राट 
का उल्लेख किया है किस्तु वे मिहिरगुल के समकालिक होने के कारण परवर्ती थे । 
तिब्बती परम्परा वसुबन्धु को दिकनाग का गुरु बताती है। वसुबन्धु को पंचम शतावदी 
मे रखने से यह अनुश्ुति सगत हो जाती है। 

दूसरी ओर एक प्रचलित अनुश्नुति वसुबन्धु को परिनिर्वाण से ९०० वर्ष पदचात्‌ 
रखती है। इसका समर्थन इस बात से होता है कि कुमारणीव (ई० ३४४-४१३) 
ने अपने गुरु (? ) सूर्यसोम से वसुवन्धु-रचित सद्धमंपुण्डरीककोपदेश' प्राप्त किया था । 
बसुबन्धु कृत आर्यदेव के झतश्ञास्त्र की व्यास्या का कुमारजीब ने ४०४ ई० में चीनी 
अनुवाद प्रस्तुत किया था एवं वसुबन्धु कृत बोधिचित्तोत्पादनशास्त्र का अनुवाद उन्होंने 
४०५ ई० में किया । बोधिछ॑चि ने वसुबन्धु के वज्च्छेदिका प्रशापरमिताश्ञास्त्र की 
बजञ्रधि-कृत व्याख्या का ५२५ ई० में चीनी अनुवाद करते हुए वसुबन्धु को २०० 
वर्ष प्राचीन बताया है। इन साक्ष्यो से एक महायान-प्रन्थों के रचयिता वसुबन्धु का समय 
चौथी झताव्दी ईसवीय प्रमाणित होता है। ये साक्ष्य निविवाद नही है तथा चौथी 
शताब्दी के इस वसुवन्धु को यश्योमित्र ने स्पष्ट ही कोशकार से भिन्न माना है। 


७-बाटसं, जि० १) पु० २१५०-११, ३५५०-५८ ॥ 


२६६ बौद्ध धमं के विकास का इतिहास 


अभिषमंकोश में आठ कोशस्थान है एवं सम्पूर्ण ग्रन्थ ६०० कारिकाओं में निबद्ध 


है। वसुबन्धु ने स्वयं ही इन कारिकाओं पर भाष्य भी लिखा था। मूल संस्कृत ग्रन्थ 
की एक पाण्डुलिपि राहुल सांकृत्यायन अपने साथ तिब्बत से लाये थे, किन्तु वह अप्रका- 
शित है। आठ कोशस्थानों के विषय इस प्रकार हुँ--धातु, इन्द्रिय, लोक-धातु, 
कर्म, अनुशय, आयेपुद्गल, ज्ञान एवं ध्यान । इनके अतिरिक्त पुदूगलवाद के खृण्डन 
के छिए एक अतिरिक्त कोशस्थान की भी परिशिष्ट के रूप में रचना की गयी थी । 

अभिषमंफोश्ञ बौद्धघर्म का विस्याततम एवं सर्वाघिक उपयोगी आकर-प्रन्थ है। 
यशोमित्र-कृत इसकी स्फुटार्था नाम की व्याख्या संस्कृत में उपलब्ध है।” वसुबन्धु का 
झुकाव सौत्रान्तिक मत की ओर था। उनके खण्डन के लिए संघभद्र नाम के सुप्रसिद्ध 
वेभाषिक आचार्य ने दो ग्रन्थ रचे--न्पायानुसारशञास्त्र एवं अधिभसं-कोश-दास्त्र- 
कारिका-विभाष्य। पीछे यशोमित्र के अतिरिक्त गृुणमति, पूर्णवर्धत, शमथदेव एवं 
स्थिरमति ने कोश पर व्या्याएँ प्रस्तुत की । छठीं शताब्दी के प्रारम्भ में गुणमति ने 
नालन्दा में लक्षणानुसार-शास्त्र की रचना की । पीछे गुणमति वरूभी चले गये जहाँ 
स्थिरसति उनके शिष्य हुए। स्थिरमति ने पूर्णवर्धन को शिक्षा दी और पूर्णवर्धन ने 
जिनमित्र और शीलेन्द्रबोधि को। यह स्मरणीय है कि वसुवर्मा का चतुस्सत्य शास्त्र 
पाँचवीं शताब्दी में रचा गया था । 

सर्वास्तिवाद-विस्तार ओर आमम--दवांच्चांग ने सातवीं शताब्दी में सर्वास्ति- 
वादियों को अनेक स्थानों में पाया। उन्होंने सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय के स्यालकोट के 
निकट तमसा वन में ३०० भिल्लु, मतिपुर में ५००, कन्नौज के निकट नवदेव कुल में 
५००, हथमुख में २००, वाराणसी में २,०००, नालन्दा के निकट २००, हिरिण्यपर्वत 
में १,००० एवं भिनमल में १०० भिक्षुपाये थे! भारत की सीमा के बाहर भी कराशहर 
में २,०००, कुचा में ५,०००, बाहूलीक में १,०००, बलख और बामियान के बीच 
३००, कबंध में ५०० और बु-सा मे १,००० और काशगर में १,००० सर्वास्तिवादी 
भिक्षु उन्हें मिले थे। दवांच्वांग ने कश्मीर में १०० विहारों में ५,००० सर्वास्तिवादी 
भिक्षुओं को पाया था। और भी अनेक स्थलों पर उनके बताये हुए विहारों में सर्वास्ति- 
वादी अवश्य रहे होगे। उड्डियान और गन्धार में जोकि पहले सर्वास्तिवादियों के प्रधान 
प्रदेश थे ओर अब उजड़े हुए थे, श्वांच्चांग ने २५०० विहारों के अवशेष देखे जहां कि 
पहले प्राय: रऊगभग ३०,००० भिक्षु रहते थे। सातवीं शताब्दी के अन्त में इन ने 


<-रोप्न लिपि में सम्पादित, वोगिहारा, दोकियों, १९३२ 


'हीनयान के सम्प्रदाय २६७ 


शर्वास्तिवादियों का भौगोलिक विवरण इस प्रकार दिया है--उत्तर अथवा कश्मीर 
और उसके निकटबर्ती प्रदेश विशेष रूप से उन्हीं के हैं। मगध में वे प्रचुर हैं और पूर्व 
की ओर अन्य संप्रदायों के साथ-साथ उनका भी परिचय प्राप्त होता है। उनके कुछ 
प्रतिनिधि गुजरात, मालवा और दक्षिण में भी पाये जाते हैं। दक्षिण चीन में उनका 
महत्त्व है और चंपा में भी बे मिलते हैं'। तारानाथ के अनुसार पाल साम्राज्य काल में 
मूलसर्वास्तिवादियों का अस्तित्व था। 

कुछ उत्तरकालीन प्रन्थों के अनुसार सर्वास्तिवादी राहुलभद्र को अपना प्रधान 
आचार्य मानते थे” । उनकी भाषा संस्कृत थी, उनके चिह्कू उत्पल, पद्म, मणि और 
पर्ण थे। उनके नाम प्रायः मति, श्री, प्रभा, कीति और भद्र में समाप्त होते थे। उनकी 
संघाटी में वैशिष्ट्य का उल्लेख किया गया है। उनके बस्त्र काले अथवा गाड़े छारू रण 
के होते थे। इ-चि के अनुसार उनकी संघाटी का निचला भाग एक सीधी रेखा में कटा 
होता था। वे भिक्षा को सीधे हाथ में ले लेते थे । 

सर्वास्तिवादियों का त्रिपिटक इस प्रकार है'---विनय-पिटक, जिसमें प्रातिमोक्ष, 
सप्तधर्म, अष्टधर्म, क्षुद्रक-परिवते, भिक्षुणी-विनय, एकोत्तरधर्म, उप्तालिपरिपृच्छा, 
एवं कुशलपरिवर्त संगृहीत हैं; सूत्र-पिटक, प्रचलित परम्परा के अनुसार पहले तीन पादों 
की रचना शारिपुत्र और मौद्गल्यायन ने बुद्ध के जीवन-काल में की थी। चौथे पाद 
की रचना परिनिर्वाण से सौ वर्ष बाद हुई थी, पाँचवें और छठे की तथा झ्ानप्रस्थान 
की परिनिर्वाण से ३०० वर्ष बाद जिसमे दीर्घायम, मध्यमागम, संयुक्तागम एवं एको- 
त्तरागम है; तथा अभिधमंपिटक (जिसमें ज्ञानप्रस्थान, संगीतिपर्यायवाद, घर्मस्कन्धपाद 
अशप्तिपाद, विज्ञानकायपाद, घातुकायपाद एवं प्रकरणपाद गिने गये हैं । 

(१) जानप्रस्थानसूत्र की रचना आर्यकात्यायनीपुत्र ने की थी' | छोष ६ ग्रल्थ 
इसके पाद' माने गये हैं। ज्ञानप्रस्थान आठ खण्डों में और ४४ वर्गों में इस प्रकार 
विमक्त है--(१) संयुकक्‍्तग्रन्थ--लौकिकाग्र वर्य (लोकोत्तर), श्ञान०, पुदूगल०, 


३-हे ०--तीये । 
१०-बुशेन, जि० २, पृ० १००१ 
११-सर्वास्तियादियों के साहित्य पर ह०---ए० खी० बनर्जो, सर्वास्तिवाद लिटरेचर, 


सकाकुसु, जे० वी० टी० एच० १९०५, चु० ६७ प्र० 
१२-स०--हछुटात्थों, पू० ११। 


२६८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


श्रद्धा०, अहीकता ०, रूप० आदि; (२) संयोजन; (३) ज्ञान-शैक्ष और अशैक्ष, सम्यक्‌ 
और मिथ्यादृष्टि, अभिज्ञा, आयंसत्य, आर्यपुद्गल; (४) कर्म-अकुशलू, हिसा, विज्ञप्ति 
एवं अविज्ञप्ति आदि; (५) चतुर्महाभूत०; (६) इन्द्रिय---२२ इन्द्रियाँ, तैधातुक, 
आदि; (७) समाधि; (८) दृष्टि-स्मृत्युपस्थान, काम, संज्ञा आदि। कात्यायनीपुत्र 
परिनिर्वाण के ३०० वर्ष बाद बताये गये हैं । 

(२) कहा जाता है कि संगीतिपर्यायपाद की रचना महाकोष्ठिल ने द्वितीय संगीति 
के अनन्तर की थी ।'इसकी तुलना दीघ-निकाय की सगीति एवं दसुत्तर धुत्तन्त से की 
गयी है। इसके विषय इस प्रकार है--(१) निदान--अ्रन्थ का उपोद्धात, (२) 
एक धर्म, (३) द्िधमं--(११) दशधर्म, (१२) उपसंहार--अ्रन्थ-स्तुति । 

(३) घमर्मस्कन्ध को सर्वास्तिवादी अभिषधर्म का प्रधानतम ग्रन्थ कहा गया है। 
इसके २१ विभागों मे मुख्यतया आध्यात्मिक प्रगति के मार्ग और उससे सम्बन्ध रखनेवाले 
धर्मों का विवरण है। इसकी विसुद्धिमर्ग से तुलना सुझायी गयी है। 

(४) प्रशप्तिशास्त्र महामौद्ूगल्यायन की रचना बतायी जाती है। इसके तिव्वती 
अनुवाद के तीन भाग है--लोकप्रशप्ति, कारण-प्रज्ञप्ति और करमं-प्रज्ञप्ति । 

(५) विज्ञानकायपाद के विषय में कहा गया है कि उसकी रचना परिनिर्वाण के 
१०० वर्ष बाद आवस्ती के निकट अहुंत्‌ देवशर्मा ने की थी। ब्रन्थ ६ भागों में विभकत 
है। पहले भाग में अतीत और अनागत धर्मों की सत्ता के विषय में मौद्गल्यायन के 
मत का खण्डन किया गया है। यह मौद्गल्यायन कदाचित्‌ मौदगलीपुत्र रहे हों। 
ऐसी स्थिति में इस ग्रन्थ का समय अशोक के अनति दूर मानना चाहिए। दूसरे में 
पुदूगल और शून्यता का आलोचन है, तीसरे में हेतुप्रत्यय का, चौथे में आलम्बन प्रत्यय 
का, पांचवें में विविध विषय हैं, छठे में अहंत्‌ के चित्त के विषय में चर्चा है । 

(६) घातुकाय की रचना परिनिर्वाण के ३०० वर्ष बाद वसुमित्र के द्वारा बतायी 
गयी है। यशोमित्र और बुदोन ने पूर्ण को ही इसका र्षयिता कहा है। वस्तुतः यह 
ग्रन्थ बसुमित्र के प्रकरणपाद के चतुर्थ भाग का विस्तार है। पालि की घातुकथा से भी 
इसकी तुलना की गयी है। इसके दो खण्डों में मुख्यतया चैतसिक धर्मो का विवेचन है । 

(७) प्रकरणपाद की वसुमित्र ने पृष्करावती में रचना की थी। बसुमित्र कनिष्क 
के समकालीन थे। कदाचित्‌ इस प्रस्थ का मूल नाम अभिषरमं-प्रकरण था । इसके आठ 
भाग है। पहले में रूप, चित्त, चित्तथर्म, चित्तविप्रयुक्त संस्कार, एवं असंस्कृतधर्म का 
विवरण है, दूसरे में दस श्ञानो का, तीसरे में आयतनों का, चौथे में धातु, आयतन, स्कम्घ, 
एवं चंतसिको का पाँचवें मे अनुशयों का, छठे में विजेय, अनुमेय आदि धर्मों का, सातवें 
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से क्षिक्षापद, आरामष्यफल आदि पर अनेक प्रइनों का, तथा आठवें में उपसंहुत संक्षेप है 
जअकरणपाद की तुलना थे रवादी अभिषर्म के विभंग से की गयी है। 

पालि के खुदक<निकाय में संगृहीत अनेक ग्रन्थों को सर्वास्तिबादियों ने तिमिटक के 
अन्दर नहीं रखा है। जातक, अवदान, घर्मपद एवं उदानवर्ग सर्वास्तियादियों के मिकट 
भी विदित थे ग्रग्मपि उन्हें त्रेपिटक के बाहर रखा गया है। व्याश्या-साहित्य भी इस 
सम्प्रदाय में प्रभूत मात्रा में रचा गया, इनकी विनय की व्यक्या संक्षिप्त है, पर 
अंभिधर्मपिटक की दो विभाषाएँ उपलब्ध हैं। इनमें से विपुझूतर आकार की विभाषा 
वस्तुतः शञान-प्रस्थानशास्त्र का भाष्य है जो कि सर्वास्तियादियों के विभिन्न सम्प्रदायों 
और सिद्धान्तों का एक विशाल कोष है। इनके अतिरिक्त सर्वास्तिवादियों के साहित्य 
में अनेक प्रकरण प्रन्थ भी सम्मिलित हैं। इनमें प्राचीनतम पंचवस्तु अथवा पंचपर्म 
नाम के तीन संदर्भ हैं जिनकी रचना धर्मत्रात और दो अन्य आचारयों के द्वारा मानी 
ययी है। इनमें से प्राचीनतम दूसरी शताब्दी की रचना है। इस ग्रन्थ में समस्त धर्मों 
को पंचधा विभाजित किया यया है--चित्त, चैत्त, चित्तविप्रयुक्त रूप, एव असंस्कृत । 
एक दूसरा ग्रन्थ-समूह घर्मश्री, उपच्ान्त एवं धर्मत्रात के द्वारा रचित अभिषरंसार 
अथ्या अभिषमंहदय से बनता है। इनमें से प्रत्येक में दस अध्याय है जिनमें कि धातु, 
संत्कार कर्म, अनुशय, आयंचरित, ज्ञान, समाधि, सुत्र, संयुक्त एवं शास्त्र की चर्चा है। 
इन दो ग्रन्व-समूहों के अतिरिक्त तीन अन्य विशिष्ट ग्रन्थ हैं--वसुमित्र की अभिधर्म 
सम्बन्धी कृति, थोध का अभिधर्मामृतरस, एवं संघमद्ग के आचार्य स्कन्धिल का अभि- 
अर्भावता रप्रकरण ! इनके अतिरिक्त एक अन्य प्राचीन ग्रन्थ छोकप्रश्प्ति है जिसमें 
बोद्ध-दृष्टि से विश्व-वर्णव किया गया है और अनेक जनपद, नगर, आदि का उल्लेख 
है। वसुबन्ध्‌ एवं संधभद्र की रचनाओं का ऊपर उल्लेख किया गया है। 

सर्वास्तियार का मूलसिद्धान्त---बेमाविक और सौजांतिक व्यास्या--वैमाधिकों 
का अम्युपगम है कि अतीत और अनागत धर्म द्रव्यसत्‌ हैं। किन्तु संस्कृत-लक्षणों 
के योग के कारण संस्कृत-धर्मों का श्ाश्वतत्व प्रसक्‍त नहीं होता" । संस्कृत-लक्षण 
चार हैं ।--उत्पाद, स्थिति, व्यय, एव निरोध अथवा अनित्यता। आपातत: विरुढ़- 
कारी होने पर भी ये वस्तुत: सहयोगपूर्वक एक साथ व्यापार करते हैं। भविष्य से 
भूत की ओर जाता हुआ समय का मार्ग जिस वर्तमान के मोड़ पर प्रकट होता है वहीं 
ये चार रूक्षण बटमारों के समान नित्य-संबद्ध रहते हैं। उत्पाद-छक्षण कालाध्या 
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के यात्री धर्म को अनागत से खीच कर वतंमान में लाता है, स्थिति-लक्षण उसे पकड़े 
रहता है, व्यय-लक्षण उसे मारता है एवं निरोध-लछक्षण उसे अतीत में डाल देता है । 

धर्मों की त्रयध्विक सत्ता को प्रमाणित करने के लिए वसुबन्धु बे चार युक्तियों की 
चर्चा की है-- (१) आगम में अतीत और अनागत धर्मों की उक्ति है। संयुक्तागभ में 
कहा गया है--रूपमनित्यमतीतमनागतम्‌ । क: पुनर्वादः प्रत्युत्पन्नस्य । एवं दर्शी 
श्रुतवान्‌ आरयेश्रावको5तीते रूपेइनपेक्षको भवति। अनागत॑ रूप नाभिनन्दति। प्रत्युत्पन्नस्य 
रूपस्थ नि्विदे विरागाय निरोधाय प्रतिपप्नोमवति । अत्तीतं चेद्भिक्षदों रूप नाभ- 
विष्यन्न श्रुतवानायंश्रावको---* ।' यह तो अतीतानागत धर्मों के अस्तित्व की कण्ठतः 
उक्ति है!" । अर्थंतः भी इसका अभिधान किया गया है--्वयं प्रतीत्य विज्ञानम्‌ उत्प्यते। 
कतमद द्यम्‌ ? चक्षुरिन्द्रियं च प्रतीत्य रूप॑ च --मनएच धर्माइच”"। मनोविज्ञान 
के विषय अतीत और अनागत धर्म होते है । यदि उनकी सत्ता न होती तो वे मनोविज्ञान 
के आलम्बन-प्रत्यय किस प्रकार हो सकते थे; (३) यह अनुमानत:ः भी सिद्ध है कि 
अतीतानागत-विषयक विज्ञान के आलूम्बन होने के कारण अतीतानागत धर्मों का 
अस्तित्व स्वीकायं है। (४) अतीत धर्मों की सत्ता उनके विपाक से भी प्रकट होती है । 
कर्म अतीत होने पर भी अपना फल प्रदान करते है । अतएवं उनका अस्तित्व मानना 
होगा । 

सर्वास्तिवादी समस्त अतीत और अनागत वर्मों का द्रव्यत: अस्तित्व मानते थे। 
कुछ अन्य सम्पदायों में यह सिद्धान्त अंशतः अम्युपयत था---वे अतीत घर्मे अस्तित्वयुक्त 
हैँ जिनका विपाक छोष है। इन्हें विभज्यवादी कहा गया है। काश्यपीय सम्प्रदाय का 
भी यही मत था। 

यद्यपि धर्मों की द्रव्यतः सत्ता त्रयध्विक है तथापि तीनों अध्वा विविक्त हैं, एवं 
घर्मस्वभाव के त्रैकालिक होते हुए भी अध्व-भेद के अनुसार धर्मों का अस्तित्व-भैद अवश्य 
स्वीकार्य है। इस प्रइन परजोकि कालतत्व का मर्मोद्घाटन चाहताः है, कनिप्ककालीन 
संगीति के विभिन्न मतों का इस प्रकार संग्रह किया गया है--“बतुविधा : ॥ एते भाव- 
लक्षणावस्था-नन्‍्यथा-न्‍्यथिका छूया.॥ तुतीयःशोभनो5घ्वान: कारित्रेण व्यवस्थिता: । |” 
भावान्यथात्व भदन्त धर्मत्रात का मत था। इसके अनुसार भूत-भविष्य-वर्तमान का 
भेद द्रव्य-भेद न होकर भाव-भेद है। उदाहरण के लिए स्वर्णपात्र का भग अथवा दुग्ब' 
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का दधिभाव लिये जा सकते हैं। पहले में संस्थानमेद हो जाता है, वर्ण-मेद नहीं, दूसरे 
में गुण-मेंद हो जाता है, वर्णभेद नहीं । तात्पर्य यह है कि जिस प्रकार उन उदाहरणों में 
द्रव्य-भेद न होते हुए भी आकृति, गुण आदि के भेद से भाव-मेद हो जाता है, ऐसे ही धर्मों 
का अध्व-संक्रमण में अनागत-माव, भ्रत्युत्यक्ष-माव एवं अतीतभाव बदल जाते हैं, किन्तु 
प्रव्यतः अस्तित्व नही बदलता । 

भदन्त घोषक ने लक्षणान्यथात्व का समर्थन किया है। इसके अनुसार प्रत्युत्पन्न 
होने में धर्म प्रत्युत्पन्नलक्षण से युक्त होता है, किन्तु अनागत-लक्षण अथवा अतीत-लक्षण 
से अवियुक्त नहीं होता । ऐसे ही अनागत अथवा अतीत होने में लक्षणान्तर से अवियोग 
स्वीकार्य है। उदाहरण के लिए यदि एक स्त्री में पुरुष अनु रक्त हो तो वह अन्य स्जत्रियों 
में विरवत नहीं माना जाता । जो घर्मं अनागत है वही प्रत्युत्पन्न एवं अत्तीत होता है। 
अध्व-मेद में केवल विभिन्न लक्षण वृत्तिछाभ करते है यद्यपि लक्षणान्तर अविद्यमान 
नहीं होते । 

भदन्त वसुमित्र अवस्थान्यथात्व के प्रतिपादक थे। जैसे इकाई, दहाई आदि के 
स्थानों पर रखी हुई गुलिका' एक, दस आदि हो जाती है, ऐसे ही धर्म अवस्थान्तर प्राप्त 
कर अध्वमेद सम्पादित करते है। भदन्त बुद्धदेव ने अन्यथान्यथात्व अथवा अपेक्षान्य- 
थात्व का समर्थन किया। अतीत, अनागत आदि भेद ऐसे ही आपेक्षिक हैं जैसे एक ही 
स्त्री परापेक्षया दुहिता अथवा साता होती है। अतीत आदि का भेद किसकी अपेक्षा 
रखता है, इस पर दो व्याख्याएँ इस सत की प्रस्तुत की गयी है । एक के अनुसार अतीत 
आदि प्रत्युत्पन्न एवं अनागत आदि की अपेक्षा रखते है, दूसरी के अनुसार पूर्ववर्ती की 
अपेक्षा अनायत की प्रसिद्दि होतो-है, परवर्ती की अपेक्षा अतीत की। पहली व्याख्या 
सधभद्र के अनुसार है। दूसरी विभाषा में उल्लिखित है। 

सर्वास्तिवाद के इन चार मुख्य आचार्यों के मत विभाषा में वर्णित हैं। वसुबन्धु 
भावान्यथात्ववाद को एक प्रकार का प्रज्छन्न सांख्य परिणामवाद बताते हैं। लक्षणान्य- 
यात्व और अपेक्षान्यथात्व मानने में अध्व-संकर अनिवार्य है। अतः वसुमित्र का 
मत ही श्रेष्ठ है। अध्वभेद का आधार अवस्था अथवा कारित्र है। जो धर्म अभी 
कार्यशील नही है वह अनागत है। जो कार्यशील है वह प्रत्युत्पन्न है। जो कार्यशाली 
होकर कार्य-विरत है वह अतीत है। 

वैभाषिकों के द्वारा सर्वास्तिवाद की इस प्रकार व्याख्या सौत्रान्तिकों की अभिमत 
नहीं थी । धर्मोंके स्वभाव को नित्य तथा उनके भाव को अनित्य नहीं माना जा सकता। 
कारित्र का आविर्माव और तिरोभाव दुर्बोध है। 'कि विघ्न॑ं तदपि कर्थ नान्यदध्वा त 
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युज्यते । तथा सन्‌ किमजों नष्टो गम्मीरा जातु धर्मता ॥”। वैभाषिकों को कहना 
वड़ता है कि धर्मता गम्भीर है। वस्तुतः सौत्रान्तिकों के अनुसार सर्वास्तिवाद की 
दूसरी व्याख्या करनी चाहिए। 'सर्व' शब्द से तात्पय द्वादश आयतनों से है। सं 
बुच्चति द्ादसायतनानि । इन आयतनों की ही सत्ता स्वीकायं है , किन्तु यह सत्ता 
अनित्य है। घर्म न होकर उत्पन्न होते हैं एवं निरुद्ध होकर पुन: अमावकोटि में गिरते हैं । 

सर्वास्तिवाद की इस प्रकार दो प्रमुख व्याख्याएँ धीं--वैभाषिक और सोत्रांतिक ! 
वैभाषिक त्रिकाल-भेद मानते हुए और घर्मों का अनित्यत्व स्वीकार करते हुए भी धर्म- 
स्वभाव को नित्य एवं श्रैकालिक मानते थे। द्रव्यत: धर्मो का अस्तित्व सदा बना रहता 
है। किन्तु इनके माव, लक्षण अथवा अवस्था या कारित्र में भेद हो जाता है। सौत्रा- 
न्तिक इसे शाश्वतवाद बताते हुए बाह्य और आध्यात्मिक आयतनों की सत्ता के स्वीकार 
को ही वास्तविक सर्वास्तिवाद कहते थे। वैभाषिक मत प्राचीनतर प्रतीत होता है। 
यह सम्भवत: सांख्य के परिणामवाद से प्रभावित था। सौत्रान्तिक मत अधिक सूक्ष्म 
और विकसित रूगता है। ब्राह्मण प्रन्थों में सर्वास्तिवाद की सौत्रांतिक व्याख्या ही 
बिदित होती है। 

ब्राह्मण ग्रन्थों में सर्वास्तिवादियों को योगाचार एवं शून्यवाद से बाह्यार्थवादी' 
होने के कारण भिन्न माना गया है। सर्दर्शनसंग्रह में कहा गया है-- ते च माध्यमिकयो- 
गालचारसोौत्रांतिक वैभाषिकसंज्ञाभि: प्रसिद्धा बौद्धा: यथाक्रमं स्वशून्यत्वबा ह्ार्थशून्यत्व 
यबाह्मार्थानुमेयत्ववाद्यार्थप्रत्यक्षत्ववादानातिष्ठन्ते' । अर्थात्‌ जहाँ वेभाषिक बाद्याथों 
की प्रत्यक्षगम्य ससा मानते थे, सौत्रांतिक उन्हें केवछ अनुमानगम्य मानते थे। शंकरा 
चार्य का कहना है--तत्रैते त्रयो वादिनो भवन्ति । केचित्‌ सर्वास्तित्ववादिन. केचिद्‌ 
विज्ञानास्तित्वमात्रवादिन: अन्ये पुनः स्वशुन्यत्ववादिन इति | तत्र ते सर्वास्तित्ववा- 
दिनो बाह्ममान्तरं च वस्त्वम्युपगच्छन्ति भूत॑ भौतिक च चित्त चैत् च।” यहां स्पष्ट 
ही सर्वमस्ति' में सर्व के अर्थ किये गये हैं---बाह्य और आन्तर दोनों प्रकार के पदार्थ ”। 
इस व्याख्या के अनुसार सर्वास्तिवादियो का मुख्य तात्पर्य विज्ञानवाद एवं शून्यवाद के 


१७-कोश, ५ पृ० ५६-५७ । 

१८-बही, पृ० ६४, विशेषतः, पादटिप्पणी, २। 

१९-सर्वदर्शनसंप्रह (पूगा, १९२८), पु० ७। 

२०--अह्मसूत्रशाजू-रभाष्य (बम्बई, १९२७), पु० २३९ 

२१-सु० भाभती--“प्रद्यपि वेभाषिक सौत्रान्तिकयोरबान्तरमतभेदो5स्ति तथापि 
सर्वास्तिता यामस्ति सम्प्रतिपततिरित्ये की कृत्योपस्यासः ।” 
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विरुद्ध सर्वार्थास्तित्व का प्रतिपादन करना था। किन्तु यह स्मरणीय है कि जिस समय 
सर्वास्तिवाद का प्रथम अभ्यूदय हुआ उस समय बौद्धो में वाह्यार्थनिषेघक 'विज्ञानवाद' 
का किसी निकाय में पता नहीं चलता। अतएव सर्वास्तिवाद को भी बाह्यार्थवाद की 
घोषणा नही माना जा सकता । इसके विपरीत कुछ विद्वानों की यह व्याख्या सी स्मरणीय 
है कि बौद्धों में अनुभव-निरपेक्ष बाह्य” वस्तु की सत्ता किसी भी सम्प्रदाय में स्वीकार्य 
नही है। सर्वत्र अनुभव-प्रवाह के अन्तर्भूत धर्मों का ही विश्लेषण अभिप्रेत है। इस 
दुष्टि से सद्धमंमात्र एक प्रकार से प्रतिभासवाद' (फेनोमेनलिज्म ) सिद्ध हो जाता है '। 

बेमाविक अभिधर्म--ऊपर कहा गया है कि सर्वास्तिवाद का मूल अभिप्राय अतीत 
और अनागत धर्मों के अस्तित्व-स्वीकार में था। इस मत का उद्गम इस प्रकार विभाव- 
नीय है--धर्मों की पारमाथिकता स्वीकार करने पर उनके क्षणिकत्व के साथ उसके 
विरोध-परिहार के लिए यह कल्पना सुलभावकाश है कि धर्मों का स्वभाव त्रिकालवर्ती 
है , यद्यपि अध्वभेद अवश्य सम्पन्न होता है। प्रत्येक वस्तु के चार सस्कृत-लक्षण है--- 
उत्पाद, स्थिति, व्यय और अनित्यता। ये एक साथ ही वस्तु को धर दबाते हैं और 
वह इलके कारण अध्व-सक्रमण करती है--अनागत से प्रत्युत्पन्न, प्रत्युत्पन्न से अतीत । 
किन्तु तीनो अध्वो में उसका प्रतिविश्विष्ट स्वभाव अपनाया रहता है। वैभाषिको 
के स्थिर-स्वभाव धर्म साख्यों के तत्त्वों के समान प्रतीत होते हैं। 

सर्वास्तिवादी अभिधर्म में ७५ धर्मो की सत्ता स्वीकार की गयी है। उनका प्रदर्शन 
अधघोलिखित प्रकार से हो सकता है-- 

धर्मा: (७५) 


सस्कृत (७२) असस्कृत (३) 


| | | | है 5. | 
रूप (११) चित्त (१) चित्तसप्रयक्त चित्तविप्रयुक्त आकाश . निरोध 
चैत्त (४६) सस्कार (१४) 


। बल आकर 


उन 
। 


8 ] | 
विषय इद्विय अविज्ञप्ति | प्रतिसख्या० अप्रतिसख्या ० 


(५) (५) । 


9 |) ले 
महाभूमिक कुशलमहा० क्लेशमहा- अकुशल- उपक्लेश अनियत 
(१०) (१०) भूमिक(६) महा०(२) भूमिक(१०) भूमिक(८) 


२२-इसका विस्तृत प्रतिपादन, रोजेनबर्ग, दी प्रोब्लेम देर बुद्धस्तिशेन फिलोज्ोफी । 
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रूप, चित्त, चैत्त, चित्तविप्रयुक्त, एव असस्कृत, इन्हे पच्र धर्म कहा जाता था। 
इनका स्कन्‍्ध, धातु और आयतनो से सम्बन्ध इस प्रकार दिखाया जा सकता है-- 


पंचधर्म ५ स्कन्घ १२ आयतन १८ घातु 
मा स्वरिय। 55 इन्द्रियाँ _ ॥३ ५ इन्द्रिय-धातु 
५५ 305 72200 4 ५ विषय. / ५ विषय-घातु 
५ इंद्रिय-विज्ञानधातु 
(२) चित्त ८5 विज्ञानस्कल्ध -> मन-आयतन नर मनो-धातु 
है मनो-विज्ञान-धातु 
(वेदनास्कन्ध ) 
(३) चैत्त (सज्ञास्कन्ध) & -धर्मायतन नन्धर्म-धातु 
(सस्कारस्कन्धघ ) 


(४) चित्त-विप्रयुक्त ३ 
(५) असंस्कृत $ 

प्रकारान्तर से धर्मो को सास्रव एवं अनाखव बताया गया है। मार्ग-व्जित सस्क्ृत- 
धर्म साखव कहलाते है ! अनाखव-धर्मो में मार्ग-सत्य और त्रिविध असस्कृत धर्मो का 
राग्रटट किया गया है। ऊपर निर्दिष्ट तीन असस्क्ृतों का अभ्युपगम सर्वास्तिवाद का 
प्रसिद्ध वैदििप्टय है। अभिधर्मकोश के प्रारम्भ में ही वसुबस्धु ने अभिधर्म की परिभाषा 
की है--प्रज्ञामला सानुचराभिधर्म.' अर्थात्‌ सानुचर अमछा प्रज्ञा ही अभिषर्म है। 
अमबा प्रजा के अर्थ है अनाख्वप्रज्ञा । प्रज्ञा का अर्थ है धर्म-प्रविचय । पुष्पो के समान 
व्यवकीर्ण धर्मों को चुन-चुन कर विभाजित और सगृहीत करना ही धर्म-प्रविचय है। 
प्रज्ञा के अनचर से तात्पयं प्रजा के सहभू अनाख्रवधर्मो से है। यह परिभाषा पारमाथिक 
अभिधम की है! “न विमल प्रज्ञा की प्राप्ति के लिए जो लोकिक प्रज्ञा एव शास्त्र आव- 
डयक हूँ वे भी साकेतिक एत्र साव्यवहारिक रूप से अभिधर्म कहलाते है । धर्म का लक्षण 
स्वलक्षण-धारप बताया नया है। यह स्मरणीय है कि बौद्ध दृष्टि से गुण और गृूणी का 
भेद अपारमार्थिक हैं एवं वस्तुओं के प्रतिविशिष्ट लक्षणों का ध्यान में रखते हुए उनके 

सानात्व और वृथकत्व का प्रतिपादत किया गया हे। 
आकाश अनावरण स्वभाव है अर्थात्‌ आकाण किसी के राघ जथवा वाधा का का रण 
नहीं बनता । आकाश्न में रूप का अबाघ सचार होता है। आबाश रूप से न आवृत 
होता है, न अपगत | सौज्ञान्तिकों का मत भिन्न था। वे आकाश को रूगाभाव-मात्र 
हते थे और उसे अवरतु मानते थे । दो निराध--प्रतिसख्या-निरोध एव अप्रतिसंख्या- 
निरोध है। पृथक-पुथतः विसयोग को प्रतिसख्या-निरीध कहा गया है। यहाँ पर 
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साखव धर्म से विसयोग अभिप्रेत हैं। यह विसयोग वास्तविक धर्म है एवं नित्य है। 
भ्रतिसंख्या अथवा सत्य के साक्षात्कार से इसकी प्राप्ति' होती है। यही नित्यनिरोध 
निर्वाण कहा जाता है। इस प्रकार प्रतिसंख्या-निरोध वस्तुतः ज्ञान के द्वारा साक्षात्कृत 
निर्वाण का ही दूसरा नाम है। अप्रतिसख्या-निरोध से तात्परयं उस निरोध से है जो कि 
उत्पाद का अत्यन्त विध्नभूत है। इसकी प्राप्ति सत्य के साक्षात्कार से न होकर प्रत्यय- 
बैकल्य से होती है। उदाहरण के लिए जब आँखे और मन किसी एक रूप में आसक्त 
होते है उस समय अन्य रूप, बब्द, गन्ध आदि का ग्रहण नहीं होता अर्थात्‌ वे वतेमान काल 
का अतिक्रमण कर अतीत हो जाते हैं। उनकी उत्पत्ति हो सकती थी, किन्तु प्रत्यय- 
वैकल्य के कारण नही हो सकी । यही अप्रतिसख्या-निरोध है। 

जिन सस्क्ृत धर्मो का ऊपर उल्लेख किया गया है, उनमें रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार 
एवं विज्ञान---ये पाँच स्कन्ध सगृहीत है । इनके अन्य नाम है अध्ब, कथावस्तु, सनिस्सार 
एवं सवस्तुक । अध्व शब्द से त्रिविध काल का संकेत होता है। कथावस्तु से तात्पये 
धाक्‍्य-विषय से है। सनिस्सार के अर्थ हैँ जिनसे निस्सरण होता है। सवस्तुक के 
तात्पय है सहेतुक | इन आख्याओं से सस्कृत-धर्मों की कालिकता, वाक्य-विषयता, 
हेयता एव कारणनियम सूचित होते है। इन उपादान-स्कन्धों को सरण, दु:ःखसमुदय, 
लोक, दृष्टिस्थान और भव भी कहा जाता है। पाँच स्कन्धों में पहला रूप है। रूप के 
द्वारा पाँच इन्द्रियाँ, उनके पाँच विषय एवं अविज्ञप्ति का ग्रहण होता है। पाँच इन्द्रियाँ 
एवं उनके विषय सुविदित है। इन विषयों के विज्ञानो के आश्रय, चक्षु आदि पाँच 
इन्द्रियाँ रूपोप्रसाद कही गयी हैं। रूपप्रसाद से तात्पर्य सूक्ष्म एवं अतीनिद्रिय रूप अथवा 
भौतिक धातु से है। इसको मणि-प्रभा के सदृश कहा गया है, अच्छेद्य, अदाह्म, ग्रुत्व- 
हीन। जिस पुद्गल का चित्त विक्षिप्त है अथवा जो अचित्तक है उसका महाभूत-हेतुक 
कुशल और अकुशल प्रवाह अविज्ञप्ति कहलाता है'। अचित्तक से तात्पर्य उनसे है जो 
असज्ञि-समापत्ति एवं निरोध-समापत्ति में समापन्न हैं । अविज्ञप्ति कायिक और वाचिक 
कर्म के संदृश रूप-स्वभाव और क्रिया-स्वभाव है, किन्तु उससे कुछ विज्ञापित एवं सूचित 
नहीं होता । समासत: विज्ञप्ति और समाधि से संभूत कुशल और अकुशल रूप अवि- 
ज्प्ति हें। इसकी तुलना 'अदृप्ट' से करती चाहिए। सौत्रान्तिक अविज्ञप्ति को स्वीकार 
नही करते और न थेरवादी उसे मानते है । संघभद्र के अनुसार वसुबन्धु वे अविज्ञप्ति के 
वेभाषिक लक्षण का ठीक निरूपण नही किया है। 

रूप-स्कन्ध में सगृहीत इन्द्रियाँ, उनके विषय, एवं अविज्ञप्ति, सब चार महाभूतों 
पर आश्षित् भौतिक धर्म हैं। इनमें पाँच विषय प्रत्यक्ष ग्राह्म है, शेष अनुभेय हैं । महा- 
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भूत ही मूल रूपधर्म हे, शेष उनसे उद्भूत उपादाय रूप हैं। इस प्रकार रूप भूत 
भर भौतिक धर्मो की ओर सकेत करता है। रूप' का अर्थ है जो रूपित अर्थात्‌ भिन्न 
बाधित या पीड़ित हो । निरुक्ति की दृष्टि से यह सन्दिग्ध है क्योकि 'रूप' भिन्न है हूप' 
अथवा लुप्‌' भिन्न । रूप्यते इति रूप' नतु रुप्यत इति लप्यते इति वा। पालि में अवश्य 
यह रूप-भंद 'लप्त' हो गया है। रूप का बाधन विपरिणाम अथवा विक्रिया से 
बप्ताया गया है। मतान्तर से रूप का लक्षण सप्रतिधत्व अथवा प्रतिघात है। प्रतिधोत 
का अर्थ है स्थान घेरना ( यहेशमावृणोति'), अपने स्थान पर दूसरे की उत्पत्ति का 
अ्रतिबन्धक होता स्वदेशे परस्योत्पत्तिप्रतिबन्ध ' तीन॑ प्रकार के प्रतिघात बताये गये 
है---आवरण-प्रतिधात, विषय-प्रतिघात, आलम्बन-प्रतिघात । इनमें पहला पुर्वोक्त 
दैशिक प्रतिबन्ध है। दूसरा इन्द्रियो पर उनके विषयो का निपात' है जिससे इन्द्रियाँ 
व्यापारित होती है। तीसरा चित्त-चैत्त पर उनके आलम्बन का आघात है। सप्रति- 
घत्व की विलक्षण परिभाषा दी है---जिन वस्तुओ से एकाधिक की समान देश में स्थिति 
अकन्पनीय हो वे सप्रतिघ है। 'यत्रोत्पित्सोम॑नस. प्रतिघात. शक्यते (परै:) कर्तुम्‌ । 
नदेव स प्रतिघ तद्विपयेयादप्रतिघमिष्टम्‌ ।” एक अन्य निर्वचन के अनुसार 'तत्रेदमिहा- 
मुत्रेति निरुपणाद्रूपम्‌ ।' सघभद्र के अनुसार पूर्व-कर्म के निरूपण के कारण 'रूप' 
यह सन्ना होती है। 

अविज्नप्ति में रूप के बाधन अथवा प्रतिघात (--देशावरण )--रूप लक्षण साक्षात्‌ 
व्याप्त नही होते, किन्तु अविज्ञप्ति महाभूतों पर आश्रित है और अतएवरूप है। 

भूत और भोतिक परमाणु-निर्मित है। चार महामूतो के पृथक्‌-पृथक परमाणु 
हैं, रूप-प्रसाद के पृथक्‌ जिन्हें पचविध कहा गया है, एव पाँच विषयो के पृथक्‌ । परमाणु 
दिग्मेद-हीन एव निरवयव होते है । वे एक दूसरे का स्पर्श नहीं कर सकते अथवा उनका 
परस्पर रूय अथवा सावयबत्व मानना होगा । उन्हें सान्‍्तर भी नहीं माना जा सकता, 
अन्यथा आन्तरालिक आकाश में उनकी गति एवं परस्पर उपसर्पण दुविवार होगा। 
दूसरी ओर उनका निरन्तरत्व साब्निध्यमात्र का द्योतक है। इन स्थिति में उनकी 
पृषक्‌ अवस्थिति उनके सप्रतिधात से नियत रहती है। किन्तु ये परमाणु एकैकश: 
उपलब्ध नही होते। चार महाभूतो के परमाणु शब्दवरजित चार बाह्य आयतनो के 
परमाणुओं के साथ एक सघाताणु का निर्माण करते हैं और कामघातु में यही आठ 
परमाणुओ का समूह उपलब्ध अणुओं में न्यूनतम है। इस संघाताणु को अष्टद्रव्यक 
परमाणु भी कहा गया है। यह सूक्ष्मतम वस्तु न होकर सूक्ष्मतम रूप-सघात है। 
कापेन्द्रिय का परमाणु जुड़ने से नव-द्रव्यक कारयेन्द्रिय द्रव्य सम्पन्न होता है। अन्य 
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इन्द्रियाँ दश-द्रव्यक होती है क्योंकि वे कार्येन्द्रिय प्रतिबद्ध हैं । शब्द की उत्पत्ति के लिए 
एकादद् द्रव्यक संघाताणु आवश्यक है। रूप-धातु में गन्ध और इसके अभाव के कारण 
वहाँ के परमाणु घट्‌-सप्त-अष्टद्रव्यक है 

पृथ्वी, जल, तेज और वायु के लक्षण क्रमद. कठिनत्व, द्रव॒त्व, उष्णत्व, एवं ईरणा 
अथवा गति हैँ । इनका अविनिर्भाग होता है अर्थात्‌ इनके परमाणु सदा साथ विद्यमान 
रहते हैं। औरो के साथ रहते हुए भी जो पटुतम होता है उसकी उपलब्धि होती है। 
अनुपलब्ध मूतों की सत्ता अनुमेय है। सौत्रातिको के अनुसार अनुपलब्ध महामूत 
केवल बीजत: होते है, कार्यत. नही । 

वेदना-स्कन्ध से तात्पर्य सुख, दु:ख एवं अदुःखासुख अनुभवों से है। संज्ञा निमित्तो- 
दग्रहणात्मिका है। निमित्त से वस्तु की विभिन्न अवस्थाएँ सूचित की जाती हैं। उद्‌- 
ग्रहण का अथे परिच्छेद है। रूप, विज्ञान, वेदना और सज्ञा के अतिरिक्त सब सस्कार 
संस्कारस्कन्ध में सगृहीत है। प्रत्येक विषय की विज्ञप्ति विज्ञान कहलाती है। इसके 
स्पष्ट ही छः भेद है जोकि पाँच इन्द्रियों से और मन से सम्बन्ध रखते हैं। इन छः 
विज्ञानो के अतिरिक्त किसी मन की सत्ता नही है, किन्तु जो-जो विज्ञान समनन्तर- 
“निरुद्ध होता है वही मनोघातु की आख्या प्राप्त करता है। जैसे, पुत्र ही पिता बन जाता 
है। पाँच बिज्ञानों के आश्रय पाँच रूपी इन्द्रियाँ हैं । मनोविज्ञान का आश्रय हुदय-वस्सु- 
सदृश कोई रूपी इन्द्रिय नहीं है। अनन्तरातीत विज्ञान ही उसका आश्रय है एवं इस 
आश्रय की प्रसिद्धि के लिए ही उसका पृथक्‌ नाम मनोधातु दिया जाता है। 

संस्कार-स्कन्ध के दो भाग हँ--चित्त-सम्प्रयुक्तसंस्कार, एवं चित्त-विप्रयुक्त- 
सस्कार । वेदना-स्कन्ध और संज्ञा-स्कन्ध चित्त-सम्प्रयुक्त संस्कारों में संगृहीत हैं। 
चित्त-विप्रयुक्त अथवा चैत्त घर्म ४६ हैं-- (१) १० चित्त-महामूमिक-धर्म, (२) 
१० कुदल-महाभूमिक-धमं, (३) ६ कलेश-महाभूमिक-घर्म, (४) २ अकुदाल-महा- 
मूमिक-धर्म, (५) १० उपक्लेश-भूमिक-घरं, (६) ८ अनियत-भूमिक-धर्म। इनका 
विवरण निम्नोक्त है-- 

(१) चित्तमहामूमिक-धर्म--वेदना, संज्ञा, चेतना, स्पर्श, छन्‍्द, प्रज्ञा, स्मृति, 

मनसिकार, अधिमोक्ष एवं समाधि । 
(२) कुशल-महाभूमिक-धर्म---अद्धा, वीये, उपेक्षा, छी, अपत्रपा, अलोभ, अद्वेष, 
अहिसा, प्रश्नव्धि, एवं अप्रमाद । 
(३) क्लेश-सहामूमिक-घर्म--मोह, प्रमाद, कौसीघ, अश्द्धा, स्त्यान, औद्धत्य । 
(४) अकुशलमहाभूमिक-धर्म--अछी, अनपत्रपा । 
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(५) उपक्लेश-भूमिक-धर्म--क्रोध, म्रक्ष, मात्सयें, ईर्ष्या, प्रदास, विहिसा, 
उपनाह, माया, शाक्‍्य एवं मद । 
(६) अनियत-भूमिक-धर्मे--कौकत्य, मृद्ध, वितके, विचार, राग, द्वेप, मान, 
एवं विचिकित्सा । वितर्क और विचार मनोजल्प- 
रूप हैं। वैभाषिक सब चिक्तो में वितर्क मानते थे 
और उसे स्वभाव-विकल्प कहते थे। वमुबन्धु 
सर्वथा निविकल्प विज्ञान स्वीकार करते है । 
चित्त-विप्रयुक्त-सस्का र १४ हँ--प्राप्ति, अप्राप्ति (ये दोनों स्वसन्तान-गत धर्मों 
की तथा दो निरोधों की होती है।), निकायसभागता (जो 'जाति' अथवा “सामान्य 
से तुलनीय है) आसंज्ञिक (आसज्नि सत्त्वों में उपपत्या चित्त-चैत्त का निरोध ), असंज्ञि- 
समापत्ति, निरोध-समापत्ति, जीवित, जाति, स्थिति, जरा, अनित्यता (ये चार 
'सस्कृत-लक्षण' कहलाते है ) नाम-काय, पद-काय, एवं व्यजन-काय । 

सर्वास्तिवादी कार्य-का रण-भाव के विश्लेषण के द्वारा ४ प्रत्यय, ६ हेतु, एवं ५ फलो 
का अस्तित्व निर्धारित करते है। हेतु-प्रत्यय, समनन्‍्तर-प्रत्यय, आलम्बन-प्रत्यय, 
एवं अधिपति-प्रत्यय--ये चार प्रत्यय हैं । हेतु-प्रत्यण पचविध हँ--सह भू-हैतु, सम्भ्रयुक्त- 
हेतु, सभाग-हेतु, स्वत्रग-हेतु, एवं विषाक-हेतु । चार महाभूत साथ ही रहते है, अत' 
वे सहभू-हेतु हैं। सहभू-हैतु परस्पर फलोत्पादक होते हैं। चित्त और चैत्त, लक्षण और 
लक्ष्य का भी यही सम्बन्ध है। चित्त और चैत्त, धर्मों का विशेष घनिप्ठ सम्बन्ध सम्प्र- 
युक्‍तहेतु से द्योतित होता है। सदुश-घर्म सभाग-हेतु होते है। सर्वत्रग-हेतु बलेश-गत 
होता है, विपाक-हेतु कर्म-गत । अव्यव हित-पूर्ववर्ती चित्त समनन्तर-प्रत्यय कहलाता 
है। विज्ञान के विषय आलम्बन-प्रत्यय बनते है। अधिपति-प्रत्यय नियतपूर्बवर्ती होता 
है। पूर्वोक्त पाच हेतुओ के अतिरिक्त कारण-हेतु को सम्मिलित कर छ. हेवुओ का 
परिगणन होता है। पॉच फल है--पुरुषका र-फल, निष्पन्द-फल, विपाक-फल, अधि- 
पति-फल, एवं विसयोग-फलू । 

यह स्मरणीय है कि कारण-हेतु मे कारणो का सामान्यत' निदंश है। सभी सस्क्ृत 

और असस्क्ृत धर्म किसी-त-किसी प्रकार से कारण-हेतु होते है। कारण-हेतु मे सम- 
नन्‍्तर, आल्म्बन, एवं अधिपति प्रत्यय संगृहीत है! कारण-हेतु का फल अधिपति- 
फल कहलाता है। सहभू और सम्प्रयुक्त हेतुओ के फल पुरुषकार-फछ कहे जाते हूँ । 
सभाग-हेतु का फल निष्पन्द-फल होता है। ऐसे ही सर्वत्रग-हेतु का फल भी निष्पन्द- 
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फल कहा जाता है। विपाक-फल विपाक-हेतु से उत्पन्न होता है। विसंयोग-फकछ 
वास्तव मे निर्वाण ही है। यह उत्पन्न नहीं होता । इसकी केवल प्राप्ति होती है । 
इन प्रत्ययों, हेतुओ और फलों का इस प्रकार प्रदर्शन किया जा सकता है-- 


( )5 उतत 


( सहमू-हेतु. ) 

( सम्प्रयुक्‍्त-हेतु ) --पुरुषकार-फल 
हेतुअत्यय +- ( ) 

( सभाग-हेतु ) 

( ) -- निष्यन्द-फल 

( सर्वत्रग-हेतु ) 

( ) 

( विपाक-हेतु ) -- बिपाक-फल 
आलूम्बन-प्रत्यय ) 
समनन्‍्तर-प्रत्यय ) --कारण-हेतु --अधिपति-फल 
अधिपति-प्रत्यय ) विसंयोग-फल 


सर्वास्तिवादी अभ्युपगम (वेभाषिक) 


“सर्वम्‌ अस्ति” अर्थात्‌ अतीत और अनागत धर्मों की भी वस्तुतः सत्ता है, सर्वास्ति- 
वादियों का यह मूल सिद्धान्त है'। वसुमित्र एवं भव्य के द्वारा उनका मत-विस्तर 
इस प्रकार निर्दिष्ट है ---- 

नाम और रूप में सब कुछ संगृहीत है।'रूप का लक्षण है स्थूलता। नाम में चार 

स्कन्ध और असंस्कृत गिने जाते है। ये सूक्ष्म और दुर्बोध है ।* 

समस्त घर्मायतन ज्ञेय, विज्ञेय एवं अभिज्ञेय है । 

संस्कारस्कन्ध में जाति, व्यय, स्थिति और अनित्यता के लक्षण तथा चित्तविप्रयुक्त 
धर्म संगृहीत हैं । संस्कृत पदार्थ त्रिविध है, अतीत अनागत एवं प्रत्युत्पन्न | असंस्कृत भी 
त्रिविंध है-प्रतिसंख्या-निरोब, अप्रतिसंड्परा-निरोध, एवं आकाश । संस्कृत-छृक्ष ण 


२३-तु०--मिलिन्द, पृ० ५५-५६ | 


२४-द्र ०--मसुदा, पूर्व ०; बालेजेर, पु० ३८-४३, ८४-८५; बारो, पृू० १३७-४५॥ 
२५-तु०--मिलिन्द, पु० ५१ । 
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विभिन्न है एव सत्‌ है। सस्क्ृत-लक्षण चार है--उत्पाद, स्थिति, व्यय, अनित्यता अथवा 
निरोब। निरोध-सत्य असस्क्ृत है, शेप तीन सस्कृत । 

आयये-सत्यों का अभिसमय आनुपूर्वी से होता है। शून्यता, एवं अप्रणिहित के सहारे 
सम्यक्त्व-नियाम मे प्रवेश किया जा सकता है। काम का ध्यान करते हुए सम्यक्त्व- 
नियाम मे प्रवेश हो सकता है। सम्यक्त्व-नियाम में प्रवेश करते समय पहले पद्धह्‌ 
चित्तोत्पादो में प्रतिपन्न आख्या होती है, सोलह॒वे चित्तोत्पाद में स्थिति-फल का नाम 
दिया जाता है। लौकिकाग्र-धर्म एकक्षणिक-चित्त है। वे नियत एवं परिहाणि-वर्जित 
है। स्नोतआपन्न के लिए गिरना सभव नही है, किन्तु अहंत्‌ गिर सकता है। सब अहंतों 
को अनुत्पाद-ज्ञान प्राप्त नही होता है। पृथगजन काम और व्यापाद छोड़ सकते हैं । 

तीथिक पाँच अभिज्ञाएँ प्राप्त कर सकते हैं । 

देवलोक मे ब्रह्मचर्यं संभव है । 

सात समापत्तियों में बोध्यग प्राप्त हो सकते हैं, शेष में नहीं । सब ध्यान स्मृत्युप- 
स्थानों में पूर्णत: सगृहीत हैं। ध्यान का सहारा लिये बिता सम्यक्त्व-नियाम में प्रवेश 
एवं अहंत्व-फल की प्राप्ति हो सकती है। 

यदि रूप धातु अथवा आरूप्य-धातु की काय का आश्रय ग्रहण किया गया हो तो 
अहुत्त्व फल के साक्षात्कार होते हुए भी सम्यक्त्व-नियाम में प्रवेश नही हो सकता। 
दूसरी ओर यदि काम-धातु की देह स्वीकार की गयी हो तो न केवल सम्यकत्व-नियाम 
मे प्रवेश सम्भव है, प्रत्युत अहेत्त्व फल का साक्षात्कार भी । 

उत्तर-कुरु मे विराग सम्भव नहीं है और न आये वहाँ उत्पन्न होते है । 

चार श्आमण्य-फल नियम से अनुपूर्व प्राप्त नही होते । सम्यक्त्व-नियाम मे यदि 
प्रतिष्ठा है तो लोकिक मार्ग से सकृदागामी एवं अनांगामी के फलों का साक्षात्कार हो 
सकता है। चार स्मृत्युपस्थान सब धर्मों का सग्रह कर सकते हैं । 

सब अनुशय, चैत्त, चित्त संप्रयुक्त एवं सालंबन है। सब अनुशय पर्यवस्थानों में 
संगृहीत है, किन्तु सब पर्यव-स्थान अनुशयों में संगृहीत नही है । 

प्रतीत्यसमुत्पाद के अंगों का भाव नियत रूप से संस्कृत है। प्रतीत्यसमुत्पाद के 
अंग अहंत्‌ में भी सव्यापार रहते है । 

पुण्यधर्मो की अहँतों में भी वृद्धि होती है। 

अन्तराभव केवल कास-धातु, और रूप-धातु में होता है । 

पाँच विज्ञान सराग और बराग होते है । पाँच विज्ञान केवल स्वलक्षण का ग्रहण 
करते है, किन्तु निरूपण-विकल्प अथवा अनुस्मरण-विकल्प नहीं कर सकते । 
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चित्त और चेत्त धर्म वस्तुसत्‌ है, सालम्बन है, उनका स्वभाव स्वभाव-विप्रग्र॒क्त 
है। चित्त चित्त-विप्रयुक्त है। 

लछौकिक सम्यक्‌ दृष्टि की भी सत्ता होती है। 

श्रद्धा आदि पाँच इन्द्रिय लौकिक एवं लोकोत्तर दोनों हैँ। 

अव्याकृत धर्मों की भी सत्ता है। 

अहँतों के नव शैक्ष-नाशैक्ष धर्म मी है। ये सास्रव धर्म है। अर्हत्‌ अपने पूर्व-कर्मों 
का विपाक प्राप्त करता है। कुछ पृथकूजन कुशलचित्त के साथ मरते हैं। समाहित 
अवस्था में मृत्यु नही हो सकती । 

बुद्ध और उनके शिष्यों की विमुक्ति अभिन्न है, किन्तु तीनों यानों के अपने पृथक्‌ 
लक्षण हैं । 

बुद्ध की मैत्री, करुणा आदि के आलस्बन सत्त्व नहीं है। 

भव-राग के होते हुए विमुक्ति नही मिल सकती । बोधिसत्त्व पृथगजन है, किन्तु 
उनके संयोजन प्रहीण नही हुए है। सम्यक्त्व-नियाम में जब तक वे प्रवेश नहीं करते, 
उनके द्वारा पृथगूजन-भूमि का समतिक्रमण नही मानां जा सकता । 

सत्त्व केवल भव-सतति पर आश्रित प्रज्प्ति-मात्र है। 

सब संस्कार क्षणिक-निरुद्ध है। 

इस लोक से परलोक को कोई संक्रमण नही करता। पुदुगल के संक्रमण की कथा 
केवल वाग-व्यवहार है। 

प्राण रहते हुए संस्कार जुड़े रहते है । अशेष-निरोघ होने पर स्कन्धों का परिणाम 
निरुद्ध हो जाता है। 

लोकोत्तर ध्यान की सत्ता होती है। 

वितक अनाख्रव हो सकता है। 

कुशलकमं भवहेतु होते हैं । 

समाधि में शब्दोज्चारण नही होता । 

अण्टाशिक आर्य-मार्ग ही धर्मचक्र है। 

बुद्ध एक स्वर (--शब्द ) से सब धर्मो की शिक्षा नहीं दे सकते । समस्त बुद्धवचन 
यथार्थ नही है। समस्त बुद्धदेशित सूत्र नीतार्थ नहीं है। बुद्ध ने नेयार्थ सूत्र भी 
कहे है । 

सोद्रान्तिक अभ्यपगम--सौत्रांतिक और संक्रांतिवादियों को सभी प्राचीन आकर 
सर्वास्तिवादियों से निकले मानते है। उनकी उत्पत्ति चतुर्थ बुद्धाब्द-शती में रखी 
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गयी है। शारि-पुत्र-परिपृच्छा-सूत्र एवं दीपवस में सौत्ातिक और संक्रांतिवादियों का 
भेद किया गया है, किन्तु अन्यत्र उनको अभिन्न माना गया है। परमार्थ के अनुसार वे 
स्कन्धो का एक जन्म से दूसरे जन्म में संक्रमण मानते थे जिससे उनका नाम संक्रांतिक 
पड़ा | केवल मार्ग-भावना से ही यह संक्रमण निरुद्ध हो सकता है। दूसरी ओर केवल 
सूत्रपिटक का प्रामाण्य स्वीकार करने से उनको सौन्नातिक कहा जाता है। यशोमित्र का 
कहना है-- कःसौत्रन्तिकार्थ:। ये सृत्रप्रामाणिका न तु शास्त्रप्रामा णिकास्ते सौत्रान्तिका:' 
(स्फूटार्था, पृ० ११) । श्वाच्वांग द्वारा वसुमित्र के अनुवाद के अनुसार वे आनन्द को 
अपना आचार्य भानते थे। भत्य के अनुसार उनके मूल आचाये का नाम उत्तर था 
(वालेज्ञेर, पृ० ८७) | तिब्न्बती परम्परा के अनुसार इसी कारण उनका नाम उत्तरीय 
बताया गया है। भव्य भी इसका समर्थन करते है । श्वाच्वांग ने कुमारलब्ध (--कुमार- 
लाभ, कुमरलात) को सौत्रान्तिक सम्प्रदाय का प्रवर्तक बताया है (द्र०-वाटर्स, जि० १, 
पृ० २४५; जि० २, पृ० २८६ -८९ ) । कुमारलूब्ध तक्षशिलावासी थे, तथा अश्वधोष, 
आर्यदेव एवं नागार्जुन के समकालीन होने के नाते चार भास्वर सूर्यो में से एक थे ।' 
तारानाथ ने भी सौत्रान्तिक आचार्य कुमारलाभ का उल्लेख किया है (पृ० ७८) | 

तारानाथ संक्रातिवाद, उत्तरीय, और ताम्रशाटीय को एक ही सम्प्रदाय बताते 
है। यह भी प्रतिपादित किया गया है कि विभाषा में खंडित दाष्टान्तिक कदाचित्‌ 
सौत्रातिक ही थे। श्वान-च्वांग ने इस सम्प्रदाय को सुध्न में पाया था । उनका साहित्य 
उपलब्ध नही होता । वसुमित्र और भव्य सौत्रान्तिको के सिद्धान्तों को सर्वास्तिवादियों 
के सन्निकट बताते हैं, किन्तु उनका सक्षिप्त विवरण देते हैँ''। इनके सिद्धान्तों का विशेष 
परिचय वसुबन्धु के कोश से प्राप्त होता है "। 

यह कहा जा चुका है कि इस सप्रदाय में पंच स्कन्धो की संक्रांति स्वीकार की जाती 
है और मार्ग के अतिरिक्त स्कन्ध-निरोध नहीं माना जाता। पुदूगल को परमार्थसत्‌ 
नही स्वीकार किया जाता**॥ स्कनन्‍्धों का मूल और अन्त माना जाता है और उनको 
एक-रस भी कहा गया है। एक सूक्ष्म मनोविज्ञान निरन्तर बना रहता है। इसी से 
स्कन्ध-सन्तति सम्भव होती है। यही उसका मूल और अन्त है, एवं उसे एकरसता 
प्रदान करता है। 


२६-द्र ०--बालेज़ेर, पु० ४८, ८७१ 
२७-बारो में सूचीकृत संग्रह द्रष्टट्य--पृ० १५६-५८ । 
२८-बसुमित्र ने विपरीत बताया है--&०--वालेजेर, पू० ४८। 
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उनके अनुसार पृथगजनों में भी आयं-धर्म सम्भव है । 

चार स्कन्ध अपने स्वभाव में नियत है । 

स्कन्ध मूल-आपत्ति संप्रयुक्‍्त है। 

सब अनित्य है। 

असंस्कृत वस्तुसत्‌ नहीं है ।--वे केवल अभाव में हैं, आकाश स्प्रष्टव्य का, 
प्रतिसंख्या निरोध प्रज्ञा के द्वारा प्राप्त अनुशय और भव का, अप्रतिसंख्या निरोत 
प्रत्यय-वैकल्प से अनागत धर्मो की उत्पत्ति का। 

अतीत और अनागत धर्म वस्तुसत्‌ नही है । 

प्राप्ति वस्तुसत्‌ नहीं है। 

कर्मफल बीज के सिद्धान्त के द्वारा अवबोध्य है । 

अविज्ञप्ति वस्तुसत्‌ नही है। 

जीवितेन्द्रिय भी वस्तुसत्‌ नही है, और न कायकर्म । 

चक्षु रूपों को नही देखती । 

चित्त और इन्द्रिय-संप्रयुकत काय परस्पर बीज है। 

सहभू-हेतु नही होते । 

असस्कृत हेतु नही बनते । 

बुद्ध का सर्वज्ञान सब धर्मो का साक्षात्कार है, उसमें अतीत और अनागत का बोध 
सम्मिलित है। वह अनुमान अथवा सम्भावना से उत्पन्न नही है। 

अरूपी सत्त्वों के चित्त और चैत्त सतान का आश्रय स्व-बाह्य नही होता है। 

सस्थान केवल प्रज्नप्ति है, द्रव्यान्तर नही है। 

चेतना मानसकर्म नही है । 

परमाणु में दिग्भेद और दिगूविभाग होता है तथा परमाणु प्रसृत है। परमाणु 
परस्पर स्पर्श करते है और उनमे प्रतिघात प्राप्त होता है। आलम्बन-प्रत्यय सघटित- 
परमाण्‌ हैँ। 

चार लक्षण क्षण और संतत अवस्था अथवा प्रवाह के लिए मानने चाहिए। 

प्रवृत्ति-विज्ञान बीज है। सूक्ष्म मनोविज्ञान निरोध-समापत्ति में शेष रहता है। 
पाँच विज्ञानों का सहभू-आश्रय नही होता । 

असज्ञि-देवताओ में आत्मग्राह नही होता, किन्तु उसका बीज रहता है । 

समाधि एकालम्बन चित्त-सतत्ति है। 


श्८४ बौद्ध घर्म के विकात का इतिहास 


सौत्रान्तिको के चिन्तन मे, अपने नाम के विरुद्ध, आगमानुसारिता के स्थान पर 
प्रबल न्यायानुसारिता दृष्टिगोचर होती है और यह सुविद्ित है कि इन्हीं की सरणि 
पर पिछले बौद्ध न्याय का विकास हुआ । दूसरी ओर सौत्रान्तिको की स्थापनाएँ माहा- 
यानिक विज्ञानवाद की अवतारणा मे भी सहायक मानी जा सकती है । वैभाषिक दर्शन 
पर सांख्य और न्याय-वैशेषिक की छाया संलक्ष्य है। सौत्रान्तिको ने अपनी ताकिक 
आलोचना से बौद्धदर्शन को पुन अपनी मूल प्रवृत्ति की ओर खीचा । 


अध्याय ७ हि 
होनयान के सम्प्रदाय : महासांधिक और बात्सीपुत्नीय 


महासांघिक और उनके प्रभेद 


महासांधिफ--महासाधिको मे बुद्ध की अलौकिकता के सिद्धान्त का विशेष प्रति- 
पादन हुआ। सम्भवत' यही धारा पीछे महायान में परिणत हो गयी । तथागत को 
अलौकिक मानने पर उनके लौकिक जीवन की प्रतीति को मायिक प्रतीति मानना 
अनिवार्य हो जाता है। ऐसी ही एक प्रवृत्ति ईसाई धर्म के प्रारम्भिक विकास में भी देखी 
गयी थी जिसे 'डोसेटिज़्म' कहा गया है। बौद्ध 'डोसेटिज्म' अथवा लोकोत्तरवाद के 
आविर्भाव में अनेक का रणो ने सहयोग दिया'। प्रारम्भ में तथागत को मानव के रूप में 
समझा जाता था, किन्तु श्रद्धातिशय तथा उनके प्रत्यक्ष-दृष्ट अपूर्व गुणों के दर्शन करके 
उनके व्यक्तित्व का अलौकिक समझा जाना आश्चर्यजनक न था। नाना कथाएँ और 
अनुश्नुतियाँ उनके जीवन के सम्बन्ध में प्रचलित हो गयीं। लौकिकता को उनके लिए 
एक दोष समझा जाने लगा । तथागत सब प्रकार से निर्दोष थे, अतएब साधारण जीवन 
की सीमाएँ उनको वस्तुत: छू नही सकी थीं। इसीलिए उनके जन्म के सम्बन्ध में विशेष 
रूप से कल्पनाएँ की गयी है और उन्हे अलौकिक रूप से संसार में अवतीर्ण माना गया । 
जहाँ भगवान्‌ बुद्ध की स्वथा विशुद्ध-सत्वता के लिए उनके जन्म के सम्बन्ध में अपूर्वत्व 
की कल्पना आवश्यक थी, वही मृत्यु के पश्चात्‌ तथायत रहते हैं अथवा नहीं रहते, यह 
भी प्रारम्भ से ही एक रहस्य माना गया था। यदि साधारण मनुष्य की तरह से मृत्यु 
के पश्चात्‌ उमके बारे में कुछ कहा नही जा सकता, तो क्‍या जीवन-काल मे ही उनके 
विषय में निश्चित रूप से कुछ कहा जा सकता है ? इस दिशा में स्वाभाविक था कि 
चिन्तन मध्यम-मार्ग के अनुक्ल हो । 

महावस्तु से ज्ञात होता है कि महासाधिक लोकोत्तरवादी बोधिसत्त्व को उपपादुक 
अर्थात्‌ स्वतः, न कि माता-पिता से, उत्पन्न मानते थे'। बोधिसत्त्व की गर्भावक्रान्ति 


१-सु०---आनेसाकि, ई० आर० ई०, बौद्ध डोसेटिज्स पर । 

२-अर०--महावरतु, जि० १,६१० १६७-७०; महासांधिकों और उनकी शाखाओं 
के सिद्धान्तों पर बर०--भसुदा, पृ० १८ प्र०, बालेजेर, पु० २४ प्र०, बारो, प्‌० 
५ प्र०: कथयावत्यु---१०.१-२, ४, ६-१०; ११.१-२, ५; १२-१०-४; 
१४.१; १५.१-२, ६.१६-१ ॥ 


२८६ बौद्ध धर्म के विकास का इ तहास 


“निर्मित' श्वेत-गज के रूप में होती है और उनकी देह का विकास भर्भ की साधारण 
अवस्थाओ से नहीं होता । गर्भ में भी बोधिसत्त्व पर्यकबद्ध आसन में बैठे हुए नाना 
देवताओं को उपदेश देते हैं। गर्भ मे होते हुए भी वे उसके मल से अस्पृष्ट रहते है, और 
गर्भ से बाहर वे उसकी दायी ओर से विना भेद किये हुए निकलते हैं। बोधिसत्त्व सर्वथा 
निष्काम हैँ, अतएव यदि उनकी सन्‍्तान होती है तो उसे भी उपपादुक मानना चाहिए। 
इस प्रकार राहुल को भी उपपादुक कहा गया । सम्यकू-संबुद्ध का कोई भी धर्म लोकिक 
धर्मों के सदूश नही है। उनका स्वभाव लोकोत्तर है'। न केवल उनका आध्यात्मिक 
साधन अथवा पुष्य और गण अलौकिक है, उनकी शारीरिक क्ियाएँ, चलना-फिरना, 
बैठना, देखना, कपड़े पहिनना, सभी कुछ अलौकिक मानता चाहिए। लोकानुवर्तन 
के लिए वे ईर्यापथ प्रदर्शित करते है ।। शरीर वस्तुत. निरन्तर विमल होते हुए भी वे 
लोक-प्रदर्शन के लिए उसका प्रक्षालन करते है। वस्त्रादि की देह-रक्षा के लिए आव- 
इयकता न रहते हुए भी उनका धारण करते है, रोग न होते हुए भी वे औषध का प्रयोग 
करते है । यह कहा गया है कि महासांघिको के अनुसार बुद्ध एक साथ ही अनेक लोगो 
में प्रकट होते है '। वसुमित्र के विवरण में बुद्ध की छोकोत्तरता तथा अनेक अन्य महा- 
सांघिक सिद्धान्त निर्दिष्ट हैं। बुद्ध सब धर्मों को एक क्षण में ही जानते हुए सर्वेज्ञ 
होते हैं" । तथागत साख्रव धर्मों से असंस्पृष्ट हैं। जिन १८ घातुओ से उतकी देह का 
निर्माण होता है वे सब अशुद्धियो से वियुक्त है एवं उनका आख़वों से न सप्रयोग है न 
सम्बन्ध । तथागत अपने सब वचन से धर्मचक्र का प्रवर्तत करते है । एक शब्द से वे 
समस्त धर्म का आख्यान करते है । उनके वचन में अयथार्थ भी नहीं होता। तथागत 
की रूप-काय वस्तुत: अनन्त है, उनका प्रभाव भी अनन्त है एवं उनकी आयु भी अनन्त 
है। बुद्ध न सोते है, न स्वप्न देखते है, वे प्रइनों का बिना वितर्क-विचार के उत्तर देते 
हैं। बुद्ध कभी एक शब्द भी नही कहते है क्योकि वे शाइवत समाधि में स्थित होते हर 


३-नहिकिचित्‌ सम्यक सम्बुद्धानां लोकेन समस्‌ । अथ खल्‌ सर्वमेव महर्षीणां 
लोकोतरम्‌ !” (वही १.१५९); द्र०--वसुमित्र (अनु० मसुदा) पृ० 
१८-१९ 

४-अभिधर्मकोश, जि० ३, पु० १९८-२० १, यह सत स्पष्ट ही सूत्रविरुद्ध है, 
(वही, पृ० १९८) किन्तु महासांघिकों का कहना था कि नाता लोकघातुओं 
में सत्त्वानुप्रह के लिए अनेक बुद्धों का एक साथ आविर्भाव मानना चाहिए 
तु०--कप्मावत्थु, २१.६। 

५-कोश, जि० ५, पु० २५४; वसुमित्र ( अनु० मसुदा ), पृ० २१॥ 


होनयान के सम्प्रदाय : सहासाधिक और वात्सोपुन्नीय २८७ 


किन्तु जीवगण सोचते हैं कि उन्होंने शब्द कहे | परिनिर्वाण में प्रवेश करने तक बुद्ध 
भगवान्‌ का क्षय-जान एवं अनुत्पाद-ज्ञान अविराम प्रवृत्त रहता है। बुद्ध सब दिशाओं 
में स्थित होते है । 

सत्त्वों के परिपाचनाथ्थे बोधिसत्त्व दुर्गति में पुनजन्म-धारण का प्रणिधान करते 
हैं और उनका जन्म उनकी इच्छा पर निर्भर करता है। बुद्ध अनेक रूप से सत्त्वों का 
बोधन और श्रद्धापन करते है । 

महासाघिकों को स्वीकार्य महादेव की पाँच वस्तुओं से यह स्पष्ट है कि मूल महा- 
साधिक अहुंत्व को मुक्ति की अवस्था नही मानते थे, किन्तु कुछ बाद के महासांधिक और 
शैल-शाखाएँ भिन्न मत की थी । 

महासाधिक अनुशयों को अनालबन और चिक्तविप्रयुक्त मानते थे। सत्य का 
अभिसमय उनके मत से एक बार में ही होता है न कि क्रमिक रूप से। महासाधिक 
लोकोत्तर धर्मों का जरा-मरण भी अलौकिक मानते थे। 


पञ्च विज्ञानकाय सराग और विराग होते है । षड्विज्ञानकाय रूप और अरूप 
घातुओ में भी सकल पाये जाते है; चित्त में भी रूप होता है। पाँचो रूपेन्द्रिय केवल 
मासपिष्ड हैँ, प्रत्यक्ष उनसे नही, विज्ञान से होता है । 

समाहित पुरुष भी शब्दोच्चारण कर सकता है। 

कृतकृत्य होने प्र किसी धर्म का आदान नहीं होता । ख्रोतआपन्न के चित्त और 
चैतसिक धर्म अपने स्वभाव के परिज्ञान में समर्थ है। दु.ख मार्ग की ओर ले जाता है, 
एव दु.ख वचन इसमे सहायक होते है । प्रज्ञा से दु ख का नाश और सुख की प्राप्ति होती 
है। दुख एक प्रकार का आहार है। अष्टमक भूमि में चिर-कारू तक रहा जा सकता 
है। गोव्रश्मि में धर्म परिहाणि की सम्भावना रहती है। स्रोतआपन्न के लिए बिनि- 
वर्तन सम्भव है, अहेत्‌ के लिए नहीं । सम्यग्‌ दृष्टि एवं श्रद्धेन्द्रिय अलौकिक है। कोई 
घमं अव्याकृत नही है अर्थात्‌ सब कुशल अथवा अकुशल में सगृहीत हूँ । सम्यक्त्वनि- 
याम की प्राप्ति से सत्र सयोजन क्षीण हो जाते है। पाँच आनन्तर्यों को ख्तोतआपन्न नही 
कर सकता है। 

सब सूत्र नीतार्थ है । 

असंस्कृत घर्म नौ है--प्रतिसख्यानिरोध, अ०, आकाश, आकाशानन्त्ययतन, 
विज्ञानानन्त्यायतन, आकिज्चन्यायतन, नंव्संज्ञायतन, प्रतीत्यसमुत्पादा ड्भरस्वभाव 
एवं आर्यमार्गा ज्र-स्वभाव। वसुमित्र के तिब्बती अनुवाद के अनुसार अप्टम अमस्क्ृत 
है प्रतीत्यसमुत्पन्न, नवम प्रकृतिभास्वर चित्त (द्र०--बालेजेर,पृ० २७) । 


२८८ बोद्ध घमं के विकास का इतिहास 


चित्त स्वभावत' भास्वर है एवं उपक्लेशो तथा आगन्तुक-रज' से मलिन होता है । 
अनुशय न चित्त है, न चतसिक और न चित्त का आलूम्बन बनते है। वे अव्याकृत और 
अन्हैतुक है। अनुशय और पर्यवस्थान भिन्न है--अनुशय चित्तविप्रयुक्त होते है, जब कि 
पंवस्थान चित्त-सम्प्रयुक्त । 

न अतीत घर्मों की सत्ता होती है, न अनागत । 

ख्रोत-आपन्न ध्यान-प्राप्त होते है । 

अन्तराभाव नही होता। 

महासांधिको के उपर्यक्त अभ्युपगम वयुमित्र से ज्ञात होते हैं, कथावत्थु से उनके 
कुछ अन्य सिद्धान्तो का पता चलता है-- 

मार्ग सम ड्री का रूप भी मार्ग है। यहाँ सम्यग्वाक्‌ , सम्यक्कर्मान्त एवं सम्यगा- 
जीव की ओर सकेत है जो कि मार्ग के अन्तर्गत है और 'रूप' अथवा भौतिक भी है। 
पमञ्चविज्ञानममड़ी होते हुए भार्ग-भावना की जाती है। मार्गसभद्ठी दो शीलो से 
समन्‍्वागत होता है---लौकिक और लोकोत्तर। शील अचैतसिक और अ-चित्तान- 
परिवर्ती है। समादानहेतुक शील की बढ़ती हीती है। विज्ञप्ति शील है, अविज्ञप्ति 
दौइजील्य अज्ञान के विगत होने पर एवं चित्त के ज्ञानविप्रयुक्त रहने पर उसे ज्ञानी 
नही कहना चाहिए। 

ऋद्धि-बल में समनन्‍्वागत होने पर एक कल्प तक रहा जा सकता है! 

इन्द्रियों का सवर और असवर कर्म है। सब कर्म सविपाक है। शब्द विपाक 
है। पडायतन विपाक है। अकुशल “मूल और कुशल मूल का अन्योन्य-प्रतिसन्धान 
होता है । 

प्रत्ययता व्यवस्थित है। सस्कार अविद्या-प्रत्यय है, किन्तु यह तही कहा जा सकता 
कि अविद्या सस्कार -प्रत्यय है। 

एक दूसरे का चिक्ल-निग्रह कर सकता है। 

अहेत्त्व की प्राप्ति होने पर भी अविद्या और विचिकित्सा रूप कुछ सयोजन शेष 
रह जाते हैं । ग 

पाँच विज्ञान साभोग है। यह उल्लेख्य है कि श्वांनच्वांग की विज्ञप्तिमात्रता- 
सिद्धि (पूसे, पृ० १७८-७९ ) के अनुसार महासाधिक यह मानते थे कि - 

चक्षविज्ञान आदि का आश्रयभूत एक मूल-विज्ञान है जैसे कि वृक्ष-मूल पत्रादि का 
आश्रय होता है। यह सौत्रान्तिको के मन से एव परवर्ती आलयविज्ञान' से तुलनीय है। 


हीनयान के सम्प्रदाय : परहासांधिक ओर वात्सीपुश्नीय श्टर्‌ 


वसुमित्र के अनुसार कुछ बातों पर उत्तरकाल में महासांघिक, एकज्यावहारिक, 
लोकोत्तरवादी एवं कौक्कुटिकों ने भिन्न मत प्रकट किये--आर्यसत्यों में आकार-मेद 
के अनुसार अभिसमय में भेद होता है। 

कुछ धर्म स्वयंकृत है, कुछ परक्ृत, कुछ उभमयक्ृत, एवं कुछ प्रतीत्यसमुत्पन्न। 

दो चित्त एक साथ उत्पन्न हो सकते हैं । 

मार्ग और क्लेश एक साथ रह सकते है। 

कर्म और विपाक साथ-साथ होते हैं। 

बीज का ही अंकुर में परिणाम नहीं होता है अर्थात्‌ रूप-धर्म के लिए क्षण-मंगवाद 
अस्वीकाय है। 

रूपेन्द्रिय-गत महामूतों का परिणाम होता है, चित्त एवं चैस धर्मों का नहीं । 

चित्त समस्त काय को व्याप्त करता है एवं अपने आश्रय और विषय के अनुरूप 
संकुचित तथा प्रसारित होता है। 

यह स्मरणीय है कि महासांधिकों के त्रिपिटक का क्षुद्रकागम कालान्तर में संयुक्त- 
पिटक नाम से चतुर्म पिटक हो गया। द्वांब््यांग के अनुसार उनका एक पाँचवाँ 
धारणीपिटक भी था।' 
महासांघिक 

लोकोसरवाद--वसुमित्र के अनुसार बुद्धाब्द के दूसरे शतक में एकव्यावहारिकों 
एवं गोकुलिकों के साथ लोकोत्तरवादियों का भी महासांधिकों के मध्य से आविर्भाव 
हुआ !* थेरवादी और सम्मतीय परम्पराओं में केवल एकव्यावहारिकों एवं गोकुलिकों 
का उल्लेख है। विनीतदेव में केवल लोकोत्त रवादियों का उल्लेख है। भव्य की महा- 
सांधिकों सूची में केवल महासांधिकों और गोकुलिकों का उल्लेख है। तारानाथ के 
अनुसार लोकोत्तरवादी गोकुछिकों से पृथक नही थे, और एकव्यवहारिक महासांधिकों 
सेट। बारो के सुझाव के अनुसार लोकोत्तरवादी एकव्यवहारिकों से पृथक्‌ नहीं थे'। 
लोकोत्तरवादियों का अभेद-चैत्यकों से भी स्थापित किया गया है (दत्त, जि० २, 
१०५१) । 


६-वाट्से, जि० २, १० १६०-६१ | 
उ-मसुदा, पृ० १५ ३॥ 
<-सारानाथ, पु० २७३ । 
९-बारो, प० ७५-७६ | 
१९ 


२९० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


वसुमित्र की व्याख्या में परमार्थ ने महासाधिकों के अम्यन्तर भेद की उत्पत्ति 
'महायानसूत्रो' के प्रामाण्य पर विवाद के कारण बतायी है'। श्वानू-च्वाग ने छोकोत्तर- 
वादियों के विहार बामियान में पाये थे।" तायनाथ ने उनकी पाल-युग में सत्ता की 
सूचना दी है।'' महावस्तु नाम से उनके विनयपिटक का पहला भाग प्राकंतमिश्र 
संस्कृत में उपलब्ध है। 

लोकोत्त रवादियों के नाम से ही सूचित होता है कि बुद्ध और बोधिसत्त्व की लोको- 
त्तरता का सिद्धान्त उन्हें विशेष रूप से मास्फ था। महावस्तु से इसका समर्थन होता 
है। निदानकथा के समान महावस्तु में बुद्ध-चरित का तीन विभागों में विवरण दिया 
गया है। पहले में दीपंकर बुद्ध के समय की बोधिसत्त्वचर्या का वर्णन है, दूसरे मे तुषित 
स्वर्ग और बोधिसत्त्व की गर्भावकान्ति से लेकर सम्बोधि तक वर्णन है, तीसरे मे धर्म- 
चक-प्रवर्तन एवं संघ के अम्युदय का महावग्ग से तुलनीय वर्णन है। नाना जातको 
अवदानो, सूत्रों और गाथाओ के समावेश ने इस ग्रल्थ को विपुलाकार बना दिया है। 
बोधिसत्त्व की लोकोत्तरता एवं उनके आध्यात्मिक विकास की भूमियों का इसमें वर्णन 
किया गया है। दूसरी शताब्दी ईसा पूर्व से लेकर चतुर्थ शताब्दी के बीच में इस ग्रन्थ 
की रचना पूरी हुई होगी । 

परमार्थ के अनुसार लोकोत्तरवादी लौकिक धर्मों को वास्तविक नही मानते थे 
क्योंकि वे कर्म से उत्पन्न होते है और कर्म स्वयं विपयंय से उत्पन्न होता है। लोकोत्त र- 
घर्म पारमाथिक है। मार्ग और मार्ग-फल पारमाथिक है। मार्ग-फल में दो शून्यताएं 
संगृहीत है। दो शून्यताओ के अभिसमय तक पहुँचाने वाली प्रज्ञा ही मार्ग है। 
शून्यता ही परमार्थ है और उसका बोध भी ।' 

वसुमित्र, भव्य और विनीतदेव में लोकोत्तरवादियों के अन्य सिद्धान्त महासाधिकों 
के सदृश ही है। 

एकव्याबहारिक--परमार्थ के अनुसार एकव्यावहारिक संप्रदाय में सब धर्मे- 
संसार और निर्वाण, लोकधर्म और लोकोत्तरघर्म--प्रज्मप्ति मात्र एवं अवस्तु मात्र 
माने जाते थे। इस समानवाचक पद का सब धर्मों में अमेद व्यवहार मानने के कारण 


१०-वहाँ 

११-चबाटर्स, जि० १, १,० ११६। 
१२-सारामाथ, पु० २७४ । 
१३-बारो, १० ७६१ 


होसथान के सम्प्रदाय : महासांधिक ओर बात्सोचुत्रोय २९१ 


वे एकव्यावहारिक कहे जाते थे। भव्य के अनुसार, तधागत एक चित से एक क्षण में 
सब धर्म जानते है--इस मत को स्त्रीकार करने के कारण इस समुदाय को 'एकव्याव- 
हारिक' कहते थे। 

कौक्कुटिक--इस सम्प्रदाय का नाम कौक्‍्कुटिक, कोक्‍्कुलिक अथवा गोकुलिक 
था। कुक्कुल के अर्थ 'राख' होते है एव कुक्कुल-कथा' के कारण उन्हें कौक्कुलिक! 
कहा गया है। यह सम्भव है कि कुक्कुटा राम से सम्बन्ध होने के कारण वे कौककुटिक कहे 
गये हो । कौककुटिक यह मानते थे कि पिटकों में केवल अभिधर्म ही तथागत की वास्त- 
विक देशना है। सूत्र और विनय केवल उपाय मात्र है। अतएवं इस निकाय के अनु- 
यायी अपने को विनय के अनुशासन से मुक्त समझते थे। सूत्रपरिशीलन को भी वे 
अनावश्यक मानते थे और कहते थे कि इस प्रकार का अध्ययन मुक्ति के मार्ग मे बाधक 
होता है। धमं-देशना की ओर भी वे उदासीन थे और केवल ध्यान को महत्त्व देते थे ।* 

बुद्धघोष के अनुसार (कथा, २.६ पर) वे समस्त संस्कारों को कुक्कुल-मात्र मानते 
थे और इस मत के समर्थन में आदीप्तपर्याय का उद्धरण करते थे । 

बहुआतीय--अभिलेखों से गन्धार और अन्ध्न में बहुश्रुतीयों की स्थिति ज्ञात होती 
है।। परमार्थ के अनुसार अईत्‌ याज्ञवल्क्य उनके प्रवर्तक थे और उन्होने सूत्रों मे 
नीतार्थ और नेयार्थ का भेद माना। हरिवर्मेन्‌ का सत्य-सिद्धि-शास्त्र भी इसी सम्प्रदाय 
से सम्बन्ध रखता था। इस शास्त्र मे पाँच पिटकों का उल्लेख मिलता है--सूत्र ०, 
विनय ०, अभिधर्म ०, संयुक्त ० एवं अभिधर्म ० । बंसुमित्र के अनुसार बहुश्नुतीय सप्रदाय 
में बुद्ध के पाँच स्वर' देशना की पाँच वस्तुएँ श्ञान्त था लोकोत्तर माने जाते थे-- 
अनित्यता, दुःख, शून्यता, अनात्म्य और निर्वाण। ये वस्तुएँ नैर्याणिक हैं और 
विमुक्ति-मार्गं में पहुँचाती है । देशना की शेष बातें लौकिक है। महादेव की अहंत्‌- 
विषयक पाँच वस्तुएँ इस संप्रदाय में स्वीकृत थीं।" भव्य के अनुसार '” नैर्याणिक 
मार्ग इनके मत में निविचार है। दुःखसत्य, संबुतिसत्य, एवं आयंसत्य सत्य है। 
समापत्ति का लाभ संस्कार-दु.खता के बोध से होता है, दु.ख-दुः:खता और परिणाम- 
दुःखता के बोध से नहीं । संघ लोकोत्तर है। 


१४--वालेसेर, पृ० ७९ । 

१५-सु०--बारो, पृ० ७९-८० । 

१६-तआ ०---लामोग, हस्त्वार दु बुद्धीज्स आंबां, पृ० ५८० । 
१७-बालेसेर, पृू० ३०; बारो, पृ० ८२॥ 

१७क-मब्य के विवरण के लिए ॥०--बालेजेर, १० ८३। 


२९२ बौद्ध धर्म के विकास का इसिहास 


प्रशप्तिवाद--प रमार्थ के अनुसार प्रज्ञप्तिवाद का जन्म बहश्रुतयों के अम्यन्तर 
सुधार से हुआ ।। इसी कारण उन्हें बहुश्नुतीय-विभज्यवादी भी कहा जाता था। 
महाकात्यायन इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक कहे गये हैं। भव्य के अनुसार प्रश्माप्सिवादियों 
के विवरण में १८ क दुःख स्कन्घ नहीं है। बारह आयतन परिनिष्पन्न अर्थ नहीं हैं 
(कणाबन्ध २३.५ तुलनीय है) । संस्कार अन्योन्य-परतन्त्र हैं (और वसुमित्र के अनुसार 
प्रश्न॒प्ति मात्र एवं दु:ख हैं) १८ ख दुःख परमार्थतः सत्य है (तु०-कथा, २३.५) । 
चैतसिक प्रज्ञप्तिमार्ग नहीं हें। अकाल मरण नहीं होता । पुरुष कर्ता नहीं है। सब 
दुःख का कारण पूर्व-कर्म है) । 
बसुमित्र के अनुसार, पुण्य से आयंमार्ग की प्राप्ति होती है, मार्ग मावयितव्य नहीं 
है, और न मंगयोग्य है ।'ख 
अहासांधिक : चित्यक', 'हल', एवं “आसर्भ्रक' शालाएं--- 
चैत्यदौलू, अपरशैल और उत्तरशैल सम्प्रदायों का जन्म महासांधिकों के अभ्यन्तर 
से ड्वितीय महादेव के कारण बताया गया है।* | 
बसुमित्र के चीनी अनुवाद के अनुसार चैत्य-निकायों में बोधिसत्व के लिए स्वेज्छया 
दुर्गतिप्राप्ति सम्मव है, स्तृूप की पूजा से महाफल नहीं होता, तथा पहले महादेव की 
पाँच वस्तुएं स्वीकार की जाती है ।"* 
बुद्धघोष के विवरण में पूर्वशैल, अपरशैल, राजगिरिक और सिद्धाथिक निकायों 
को अंधक अथवा अन्भध्रक कहा गया है (तु०-बारो, पृ० ८८) । कथावस्थु में उनके 
अनेक मतों का निर्देश है--सब धर्म स्मृति-प्रस्थान के विषय हैं (कथा०, १.९) । 
अतीत अनागत, प्रत्युत्पन्न, रूप, अन्य स्कन्ध, सब घ॒र्मं सचमुच में है और नहीं हैं। 
ये स्वरूपत: है, पर-रूपत: नहीं है (कया. १.१०) । 
१८-बारो, पु० ८४१ 
१८क-बालेजेर, [० ८३॥ 
१८ल-बहों, पृु० ३० । 
१९-वारो, पृ० ८७; बालेशेर, प्‌ृ० रे१, पा० टि० ४३; वहां, पृ० ८; अम- 
राबयती, नागाजुनिकोष्ड आदि के अभिलेलों में चतिकोय', चेत्यक', चेत्य', 
'शिलोय', (अपर महावनहोलोय', 'महावनशलोय', पूर्षेशेलो! और 'अपरदेल', 
अप के साम सिलते हैं; --लामोत, इस्स्वार दु बुद्धीस्स आंप्रा, पृ० ५८०- 
२०-बालेशेर, पृ० ३१। 
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चित्त एक दिन या अधिक रहता है (कया, २.७)। 

अभिसमय अनुपूर्व होता है (कथा, २.९) । 

बुद्ध सगवान्‌ का व्यवहार लोकोत्तर है (कथा, २.१०) । 

दो निरोच है जोकि असंस्कृत हैं (कथा, २.११) ॥ 

तथागत का बल श्रावक-साधारण है (कथा, ३.१) । 

तथागत का बरू, जो कि स्थानास्थान का यवाभूत ज्ञान है, आर्य है अर्थात्‌ तवागत 
के दश बल ययाभूत प्रश्ञात्मक और आय॑ हैं (कथा, ३.२) । 

सराग चित्त ही विमुक्त होता है (कथा, ३.३) । 

अष्टमक पुदूगल के दृष्टिपयंवस्थान और विचिक्त्सा-पर्यवस्थान प्रहीण है । 
अष्टमक पुद्गल के न श्रद्धेन्द्रिय है, न वीयेंन्द्रिय न स्मृतीन्द्रिय, न समाधीन्द्रिय, न प्रश्चे- 
न्द्रिय, किन्तु उसके पास श्रद्धा है, वीय॑ है, स्मृति है, समाधि है, और प्रज्ञा है (कथा, 
३.५-६) । 

दिव्य-चक्षु धर्म से उपष्टब्ध मांसचक्षु हैं (कथा, २.७) । 

असंजि-सत्त्वों में भी संज्ञा होती है। यह नहीं कहा जा सकता कि नैवसंशानासंशा- 
यतन में संशा होती है (कथा, २.११-१२)। 

बोधिसत्व शाक्यमुनि का ब्रह्मचयं, एवं नियाम में अद्नक्रान्ति, काइयपदुद्ध के 
प्रवचन के अनुभाव से सम्पन्न हुई (कथा, ४.८) | 

अहंत्त्व-प्रतिपन्न पुदूगल पिछले तीन फलों से समन्वागत होता है। अहंत्त्व सब 
संयोजनों का प्रहाण है (कथा, ४.९-१०) । 

जिसे विमुक्ति-ज्ञान है वह विमुक्त है (कथा, ५.१) । 

पृथ्वी-कृत्सन (कसिण) पर आधारित समापत्ति विपरीत ज्ञान पैदा करती 
है (कथा, ५३) । 

सब ज्ञान प्रतिसभिदा है (कथा, ५५) । 

यह नही कहा जा सकता कि सवृति-ज्ञान का आलंबन सत्य है, अथवा असत्य 
(कथा, ५.७) । 

पर-चित्त के साक्षात्‌ ज्ञान का आलम्बन चित्त है न कि उसका विषय । अनागत 
का ज्ञान होता है, प्रत्युत्पन्न का भी ज्ञान होता है (कथा, ५.७-९) । 

श्रावकों में फल-ज्ञान होता है (कथा, ५.१०) । 

नियाम असंस्कृत है, निरोध समापत्ति भी बसंस्कृत है (कथा, ६.१.५) । 


श्र बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


आकाश सनिदर्शन है, पृथ्वी-धातु, जल धातु, तेजो-घातु और वायु-भातु सब 
सनिदर्शन अथवा दृश्य हैं (कथा, ६.७-८) । 

पृथ्वी कर्मविषाक है, जरामरण भी विपाक हैँ। आर्य धर्म का विपाक नहीं है । 
विपाक विपाक-धर्म-घर्म है (कथा, ७. ७-१०)। 

गतियाँ छः हैं (कथा, ८.१) । 

हुप धातु रुपी-धर्मों से निभित है। रूप-घातु में आत्ममाव षडायतनिक है। 
अरूप में भी रूप है। क्‍योंकि अरूप-मव में विज्ञान-प्रत्यय नामरूप होते हैं और अतएव 
ओदारिक रूप में अनिश्चित एक सूक्ष्म रूप की सत्ता माननी होगी (कथा, ८.५, ७-८) । 

आनिदंस-दर्शी संयोजन छोड़ देता है (कथा, ९.१) । 

अनुशय अनालंबन है, (अहंत्‌ का ) ज्ञान अनालंवन है (कथा, ९. ४-५) । 

अतीत और अनागत से बैसे ही समन्‍्वागति होती है जैसे प्रत्युत्पन्न से (कथा, ९.१२ ) 

उपपत्तिगवेषी पठचस्कन्धी के अनिरुद्ध रहते हुए ही पाँच क्रियास्कन्ध उत्पन्न होते 
हैं (कथा, ९.१३)। 

“इ्द' दुःखम्‌' यह कहते हुए इदं दुःखम्‌ यह ज्ञान उत्पन्न होता है (कथा, ११.४) । 

घर्मस्थितता परिनिष्पन्न है। अनित्यता, जरा एव मरण परिनिष्पन्न है (कथा, 
११.७-८) । 

समापतन्न (पुरुष) आस्वादन का अनुभव करता है, ध्यान-काम होता है और 
ध्यानालंबन होता है (कथा, १३.७)। 

अनुशय अन्य है, पर्यवस्थान अन्य पर्यवस्थान चित्तविप्रयुक्त है (कथा, १४.५-६) । 

रूप-राग रूपधातु में अनुशंयित है और रूप-घातु-पर्यापन्न है। ऐसे ही अरूप- 
राग, अरूप-घातु से सम्बद्ध है। (कथा, १४.७) । 

दृष्टिगत अव्याकृत है (कया, १४.८) । 

कर्म पृथक्‌ है, कम का उपचय पृथक (कथा, १५.११) । 

रूप कर्ंविपाक है। रूपावचर में रूप होता है और ऐसे ही अरूपावचर में भी । 
अहंतों का पुण्योपचय होता है (कथा, १६. ८-९, १७.१) | 

तथागत के उच्चार और प्रस्त्राव अन्य गंन्धों का अतिशायन करते हैं (कथा, 
१८.४) । 

एक ही मार्ग में चारों श्रामण्य-फलों का साक्षात्कार होता है। कुछ के मत से 
एक ध्यान से दूसरे ध्यान में साक्षात्‌ (बिना उपचार-प्रवृत्ति के) संक्रमण होता है । 
अन्य के मत से ध्माभातरिक जवस्थाएँ होती हैं (कया, १८. ५-७ )। 
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शुन्यता संस्कार-स्कन्ध-पर्यापन्न है (कथा, १९.२) । 

निर्वाण धातु कुटछ है (क्या, १९.६) | 

निरय में निरयपाल नहीं है, देवलोक में पशु होते हैं जैसे ऐराबत (कथा, २०.३-४ ) । 

बुद्ध मे अथवा श्रावकों में 'अधिप्पाय इद्धि' होती है। बुद्धो में हीनातिरेकता होती 
है (कथा, २१.४-५)। 

सब धर्म नियत है, सब कर्म नियत हैं। अहंत्‌ के परिनिर्वाण में भी कुछ संयोजन 
अप्रहीण होते है क्योंकि वे बुद्ध के समान सर्वज्ञ नहीं होते (कथा, २१. ७-८; २२.१) | 

एकाधिप्राय से मैथुन घर्म प्रतिसेवितव्य है। अर्थात्‌ कारुण्यपूर्वक अथवा स्त्रीके 
साथ बुद्ध-पूजा के अनन्तर संसार में साहचर्य की प्रणिधिपूर्वक मैथुन किया जा सकता * 
है (कथा, २३.१) । 

ऐश्वर्य कामना के कारण बोधिसत्त्व का विनिषात होता है (कथा, २३.३) । 

अराग में राग-सादृश्य होता है, जैसे मैत्री, करुणा, एवं मुदिता में (कथा, २३.४)। 

पूर्बेशेलीय--पूर्वशेल सम्प्रदाय को बुद्धघोष ने (अन्धकों को) परवर्ती झाखा 
माना है" । कदाचित्‌ वसुमित्र एवं परमार्थ के विवरण में उत्तरशैल के नाम से यही 
सम्प्रदाय विवक्षित है । लूगभग अशोक के समय में इसका उद्भव हुआ। अन्ध्र- 
देश मे इसका विकास हुआ, किन्तु श्वांच्वांग के समय तक यह सम्प्रदाय उत्सप्नप्रांय था '। 

वसुमित्र से ज्ञान होता कि, पूवंशलीयो के अनुसार बोधिसत्व को दुर्गति से 
विमुक्त नही माना जा सकता है। 

स्तूप-पूजा अथवा चैत्य-पूजा को महाफल नहीं स्वीकार किया जा सकता है। 

अहँतो में शुक्र-विसृष्टि, अज्ञान, विचिकित्सा, परवितारणा, एवं 'वाक्भेद' के द्वारा 
समापति, स्वीकार करनी चाहिए। 

कममात्थ से पूवेशैलों के अन्य सिद्धान्त प्रकट होते हैं-- 

दु खाहार मार्ग का अंग है और मार्गपर्यापन्न है (कथा, २.६) । 

प्रतीत्यसमुत्पाद असंस्कृत है। चार सत्य मी असंस्कृत है (कथा, ६.२-३) । 


२१-लॉ० (अनु०), डिबेट्स कमेम्टरी, पृ० ५॥ 

२२-बारो, पु० ९९; इसके बिरुद्ध पूर्वशलों को परवततों होल सम्प्रदायों से भिन्न 
किन्तु अत्यकों से अभिन्न कहा गया है। दत्त, सौनेस्टिक बौद्धिल्म, जि० 
२, १० १०५॥ 

२३-बाटर्स, जि० २, पु० २१७ । 


२९६ बोड्ध धर्म के विकास का इतिहास 


अन्तराभव की सत्ता स्वीकार्य है (कथा, ८.२) । 

पाँच कामगुण कामधातु-सस्वस्धी है। पाँचों आयतनों को काम बताया गया है 
(कथा, ८.३-४) । 

जीवितेन्द्रिय को रूप नहीं माना गया है (कथा, ८-१०) । 

अहंत्‌ अपने कर्म के कारण अहंत्त्व से गिर सकता है (कथा, ८.११ )। 

अमृतालंबन भी संयोजन हो सकता है (कथा, ९ २) | 

वितर्क और विचार करते हुए वितर्क का विसूफार शब्द है (कथा, ९-९) । 

वाणी यथाचित्त नहीं होती है। कायकर्म यथाचित्त नहीं होता है (कथा, ९.१०-११ 

ज्ञान चित्तविप्रयुक्त है (कथा, ११.३) । 

दृष्टिसम्पन्न पुदूयल भी जान-बूझ्षकर घात कर सकता है (कथा, १२.७) । 

जो नियत है वह नियाम में अवतरण करता है (१३.४) | 

धर्मतृष्णा अव्याकृत है। धमंतृष्णा दुःख-समुदय नही है (१३. ९-१०) । 

षडायतन मातृ-गर्भ से एक साथ ही उत्पन्न होते हैं (१४.२) । 

दृष्टिगत लोक में पर्यापन्न नही है (कथा, १४९) । 

सम्यक्‌ अधिगत करने पर मनसिकार होता है (कथा, १६.४) । 

समापन्न शब्द सुनता है (१८.८) ॥ 

श्रामष्य-फल असस्कृत है। प्राप्ति भी असंस्कृत है (कथा, १९.३-४) । 

लोकोत्तर ज्ञान द्वादशबस्तुक है (कथा, २०.६) । 

सब धर्म एक चित्त-क्षणिक है (कथा, २० ८) । 

अपरशेल---अपरशैल सम्प्रदाय भी अन्धको (अन्श्रकों) की एक शाखा थी। 
नागाजुनिकोण्ड के अभिलेखो में उनके दीघनिकाय, मज्म्िम, सयुकत, एवं पंचमातुक, 
का उल्लेख प्राप्त होता है।* वसुमित्र के अनुसार अपरशैलीय सम्प्रदाय में बोधिसत्त्व 
को दुर्गति से अमुक्त कहा गया है, स्तृूप और चैत्यो की पृजा महाफल नही मानी गयी 
है और अहतो में शुक्र-विसगे, अज्ञान, विचिकित्सा, परवितारणा, या वचीभेद' स्वीकार 
किया गया है'। कथावत्थु में अन्य मत सूचित किये गये है--नियत का नियाम 
में अवतरण स्वीकार किया गया है और यह भी माना गया है कि षडायतन का एक साथ 


२४-एपिग्राफिया इण्डिका, जि० २०, १९२९-३०, प्‌ृ० १७, २०। 
२५-बारो, पृ० १०५; तु०--वालेजेर, पृ० ३१। 
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गर्भ में जन्म होता है। लोकोत्तर ज्ञान की द्वादशवस्तुकला एवं सब धर्मों की एक- 
चबित्त-क्षणिकता भी अपरशैलों को स्वीकार्य है । 

शाजगिरिक--अन्धकों की एक और शाखा राजगिरीय संप्रदाय में सब धर्मों 
को परल्पर असंगृहीत अथवा विजातीय स्वीकार किया गया है। कोई भी धर्म दूसरे से 
संप्रयुक्त नही है । 

चैतसिक धर्मों की सता का प्रत्याख्यान किया गया है क्योंकि वे चित्त से भिन्न, 
किन्तु चित्त-सम्प्रयुक्त होंगे । 

दान को चतसिक धर्म बताया गया है। परिभोगमय दान से पुष्य बढ़ता है । 

ये तीनों सिद्धान्त परस्पर विरुद्ध प्रतीत होते है---चैतसिक धर्म है ही नहीं तो दान 
कैसे चेतसिक धर्म होगा ? और यदि दान चैतसिक धर्म है तो परिभोगमय दान का वैशिष्य 
निर्मूल है । 

दान के द्वारा इह और परत्र काम चलता है। 

जिसे एक कल्प तक ठहरना है वह्‌ एककल्प तक ठहर सकता है । 

जो संज्ञावेदित-निरोध को समापन्न है वह मर सकता है। अकाल मृत्यु अहंतों 
में नही होती । 

सब कुछ कमं के द्वारा प्रवरतित है। 

राजगिरीयों से सिद्धाथिको * का घनिष्ठ सम्बन्ध था । दोनों के विश्वास अभिन्न 
बताये गये हैं। 

वेतुल्यक--वैतुल्यकों के अनुसार यह नही कहा जा सकता कि संघ दक्षिणा का 
प्रतिग्रह करता है। वास्तविक संघ मार्ग और फलों से ही निष्पन्न होता है। इनके 
अतिरिक्त और कोई सघ परमार्थभूत नहीं है। यह भी नहीं कहा जा सकता कि संघ 
दक्षिणा का विशोधन करता है और न यह कि संघ खाता है, पीता है या चबाता या 
आस्वादन करता है। 


२६-तु ०--लूद्स, १२२५, १२५०, उनके सिद्धास्तों के लिए द्र ०--रूथा, ७.१-६; 
१३.१; १७.२-३ 

२७-तु ०--छूद्स, १२८१; बारो, पृ० १०९॥ 

२८-अर ०--कथा, १७.६-१०; १८-१-२; २३-१; वेतुल्यकों का सम्बन्ध कदालित्‌ 
“बेपुल्य” एवं वज्ञ' से था और अतएवब महायान एवं बयान से---पु ०--बारो, 


२९८ बोड धर्म के विकास का इतिहास 


संघ के विषय में वैतुल्यकों के ये तीन सिद्धान्त सघ का एक नया आध्यात्मिक रूप प्रतिपा- 
दित करते है। वे यह भी मानते थे कि संघ को दान देने का कोई महान्‌ फल नहीं 
होता है और यह भी कि बुद्ध को दान देने का ही बड़ा फल होता है । 

उनके अनुसार यह नहीं कहना चाहिए कि बुद्ध भगवान्‌ मनुष्यलोक में सचमुच 
रहते थे। बस्तुत' केबल उनका एक निर्मित रूप ही लोक में आकर देशना करके तुषित 
छोक लौट गया था। यह भी नही कहना चाहिए कि बुद्ध मगवान्‌ ने धर्म को देशना की 
थी। वे स्वयं तुषित लोक में ही स्थित थे और वहां से उन्होंने धर्मदेशना के लिए एक 
अभितिर्माण प्रेषित किया था। इस द्वार से धर्मदेशना प्राप्त कर आनन्द ने धर्म की 
देशना की थी । 

एकाधिप्राय से मैथुन धर्म प्रतिसेवितव्य है। बुद्धघोष के अनुसार एकाधिप्राय 
से तात्पर्य कारुण्य से था। जैसे कि रत्री के साथ बुद्ध-पूजा करने के वाद यह प्रणिधान 
किया जाय कि 'हम ससार मे एक साथ रहे । 


वात्सीपुत्रीय और उनके प्रभेद 


वात्सोपुत्रीय--वात्सीपुत्रीयों का उद्भव निर्वाण से २०० वर्ष पश्चात्‌ हुआ। 
उनके अभिधर्म के नौ भाग थे और उसका नाम शारिपुत्राभिषर्म या धर्मेलक्षणाभिधर्म 
था | वसुमित्र, भव्य एवं कथावत्थु से ज्ञात होता है कि इस सम्प्रदाय के अनुसार 
पुद्गल की साक्षात्कृत-परमार्थ रूप से उपलब्धि होती है। न तो पुदूगल एकस्कन्धात्मक 
है, न स्कन्धो से भिन्न, न वह स्कन्धो मे अवस्थित है, न उनसे अलग । जो कुछ उपादानीय 
अथवा स्कन्ध, धातु और आयतन पर निर्भर है, बह प्रज्ञप्ति है। पुदूगल के अतिरिक्त 
और कोई अन्य धर्म इस लोक से परलोक को संक्रमण नही करता । 

सब सस्कृत वस्तुएँ एकक्षणिक हैं । 

पाँच विज्ञान न सराग है, न विराग । 

पाँच अभिन्ञा प्राप्त हुए तीथिक लोग भी है । 

काम-धातु के संयोजनों का प्रहाण जो कि भावना से प्राप्य है उसी को विराग 
कहा जाता है। यह दर्शन-प्रहातन्य संयोजनो के प्रह्मंण से भिन्न है। 


२९-द०--कथा, १.१-०; कोश, ९; स्फुटार्था, पृ० ६९७ प्र०; बालेसेर, पु० ६० 
भ्र०, ससुंदा, पृ० १६:५६ आदि; बारो, १० ११४ प्र०; दत्त--मौनेस्टिक 
बृषि|ज्म, जि० २, पृ० १७६ प्र०। 


हीनयान के सम्प्रदाव : महा्तांघिक और बात्सीपुञ्रोय २९९ 


क्षान्ति, नाम, आकार और लौकिकाग्रधर्म सम्यक्त-नियाम तक पहुँचाने वाली 
चार अवस्थाएँ हैं। दर्शन-मार्ग में ऐसे वारह चित्तक्षण हैं जहाँ प्रतिपक्ष की अवस्था 
होती है। तेरहवें क्षभ्र में स्थिति फल का अभिषान होता है । 

यह नहीं कहा जा सकता कि निर्वाण धर्मों से भिन्न अथवा अभिन्न है। यह भी नहीं 
कहा जा सकता कि निर्बाण वस्तुत: सत्तावान्‌ है अथवा सत्ताहीन ॥ 

अहंस्व से अहंत्‌ मिर सकता है (कथा, १.२) । 

वात्सीपुत्रीयों से सम्भतीयों का एक पृथक सम्प्रदाय के रूप में उद्भव कदाचित्‌ 
ईसापूर्व अथवा ईसवीय पहली शताब्दी में हुआ हो । क्रमश: वे ही वात्सीपुञीयों में प्रधान 
हो गये । इनसे आवन्तक एवं कुरुकुल्लक सम्प्रदायों का उद्भव हुआ था। सम्नाट 
हषंबर्घन की बहिन राज्यश्री सम्भतीय निकाय में श्रद्धालु थी*। एवं इवांच्वांग के 
विवरण से उनका महत्त्व सूचित होता है। उनके साहित्यमें से इस समय केवल सम्मतीय 
निकायश्ञास्त्र एव एक विनय पर ग्रन्थ, चीनी अनुवादों में अवशेष हैं। वसुमित्र के अनु- 
सार वात्सीपुत्रीयों का अवान्तर-भेद एक गाथा की व्याख्या से हुआ जिसका आशय धा-- 
“विमुक्त होने पर पुन परिहाणि होती है, लोभ से मिरता है, पुनरागमन होता है, सुख- 
पद प्राप्त कर भोग करता है, अभीष्ट उत्तम पद प्राप्त करता है। सम्मतोय इसमें चार 
फलों से अभिसम्बद्ध छ पुदूगलों का सकेत मानते थे--श्रोतआपक्च,कुलंकुल, सकृदागार्मा, 
एकवीचिक, अनागामी और अहूंत्‌ । घर्मोत्तरीय इसमें तीन प्रकार के अहेतों का संकेत 
पाते थे। भद्रयाणीय श्रावक, प्रत्येकबुद्ध और बुद्ध का । मव्य के अनुसार उनका मूल 
सिद्धान्त था कि मवनीय और भव, निरोद्धव्य और निरुद्ध, जनितब्य और जात, मरणीय 
और मृत, कृत्य और कृत, मोकक्‍्तव्य और भुकत, गन्तव्य और यामी, विज्ेय और विज्ञान- 
इनकी सत्ता है'। कथावत्य्‌ उनके अन्य सिद्धान्त बताती है--पुदूगल की उपलब्धि 
साक्षात्‌ परमार्थतः होती है और पुद्गल स्कन्धों से न भिन्न है न अभिन्न (कथा०, १.१)। 

अहुत्त्व से अहंत्‌ के लिए गिरना सम्भव है (१.२)॥ 

देवलोक से ब्रह्मचर्यवास असंभव है (१.३) । 

बलेशों का क्रम से प्रहाण होता है (१.४) ॥ 

पृथगूजन काम, राग और व्यापाद छोड़ सकते हैं (१.५) । 

अभिसमय अनुपूर्व अथवा क्रमिक होता है (२.७)। 


३०-बाटर्स, जि० १, पृ० ३४६ । 
३१-बालेजेर, पु० ८८ । 


३०० बोद्ध धर्म के विकास का इतिहात 


अप्टमक पुदुगल दृष्टि-पर्यवस्थान से प्रहीण होता है (३.५) । 

दिव्य-चक्षु धर्मोपप्टव्व मांसचक्ष है (३.७) । 

परिभोगमय पुण्य बढ़ता है (७.५) | 

अन्तराभव होता है (८.२) । 

रूप-धातु में पडायतनिक आत्मभाव होता है (८.७) । 

कुदल-चित्त से समृत्यित कायकर्म कुशल रूप है। हूप कर्म है (८.९) 

जीवितेन्द्रिय रूपमय नही है (८.१०) । 

कर्म के कारण अहंत्‌ अहँत्व से गिरता है (८११) ॥ 

मार्गे-समगी का रूप मार्ग है। विशष्ति शील है (१०. १.९) । 

अनुशय अव्याकृत है, अहेतुक है और चित्तविप्रयुक्त है। रूप-घातु में अनुशयित 
रूपराग रूप-धातु-पर्यापन्न है। ऐसे ही अरूप-राग अरूप-धातु पर्यापन्न है (११.१; 
१४.७) । 

कर्म कर्मोपचय से अन्य है (१५.११) । 

रूप कुशल अथवा अकुशल है। रूप विपाक है (१६. ७-८)। 

ध्यान में आन्तरालिक अवस्थाएँ होती है (१८.७.) । 

धर्मोत्तरीय, भव्र॒याणोय, षण्णगरिक--सभी परम्पराओं में घर्मोत्तरीयों को वात्सी- 
पुत्रीयों से निकली पहली शाखा माना गया है। भव्य के अनुसार वे कहते थे कि जाति 
में अविद्या और जाति है, निरोध में अविद्या और निरोध"*'। पूर्वोक्त गाथा में अहँत्‌ 
की परिहाणि, स्थिति और समापत्ति का संकेत पाते थे। भद्याणीयों के द्वारा इस 
गाथा की व्याख्या का ऊपर उल्लेख किया गया है। कथावत्यु मे इनका एक सिद्धान्त 
उल्लिखित है--चार सत्यो का और फलो का अभिसमय अनुपूर्व होता है । षण्णगरिक 
सम्प्रदाय मे अहंतो के छः: भेद माने जाते थे, जिनके लक्षण है--परिहाणि, चेतना, 
अनुरक्षणा, स्थिति, प्रतिबेधना और अकोप्य ॥ 


३२-बारो, पु० १२७; तु०--लूदस, १०९४-९५, ११५२ जिनसे इनको अपररान्त 
में स्थिति सूचित होतो है । 


रे३-क्या, २.९, तु०--लूदसे, ९८७, १०१८, ११२३-२४। 


अध्याय ८ 
सहायान का उद्गस ओर साहित्य 


(१) महायान---हीनयान से सम्बन्ध, उद्गम और विकास-क्रम 
सहाबान और हीसयाव---आध्यात्मिक प्रगति का साधन होने के कारण मारे! 
एवं यान' के रूप में धर्म की कल्पना प्राचीन है। कंठोपनिषद्‌ में (१.३.३-९) रथ का 
रूपक प्रस्तुत किया गया है तथा उपनिषवों में अन्यत्र 'पितृयाण' एवं 'दिवयान' तथा 
देवपथ' और 'ब्रह्मपथ” का उल्लेख प्राप्त होता है'। प्राचीन बौद्ध साहित्य में भी रथ 
का रूपक मिलता है'। चीनी संयुक्तागम में अष्टाज़िक मार्ग के लिए 'सद्धमं-विनय- 
यान, दिवयान', एवं 'ब्रह्ययान', इन छब्दों का प्रयोग उपलब्ध होता है।' पालि-संयुक्त- 
निकाय में भी अष्टागिक मार्ग के लिए 'बरह्मयान' एवं 'घर्मयान' की कल्पना मिलती है । 
सुत्तनिपात में मार्य को दिवयान' कहा गया है।' प्रश्ापारमिता, सद्धर्मपुण्डरीक आदि 
“महायान' सूत्रों में सर्वप्रथम यान के रूप में कल्पित घर्मं का द्विविध भेद, हीन और 


१-देवयान ब्रह्मतक ले जाता है--छा० ५.१० । देवयान श्रह्मलोक ले जाता है, 
फिर पुनरावत्ति नहीं होती, “य एतौ पन्‍थानों न जिब्ुस्ते कीटा: पतंगा यदिदं 
इन्दशूकम्‌ ---औु० ६.२.१५-१६ | तु०--गोता ८.२३-२७, जहां इन्हें जगत्‌ 
को क्ाइबत “शुक्ल और कृष्ण गतियाँ” कहा गया है। इस प्रसंग में अग्नि 
ओर धूम का उल्लेख हेराबिसतस के दो मार्गों का स्मरण विराता है । छा० 
४,१५.६--(“स एनान्ग्रह्म गसयत्येष देवपयों अ्रह्मपथ एतेन अ्रतिपशयमाना 
इस सालवमावरु गावतेन्ते 

२-यथा, संयुत्त (रो०), जिलल्‍्द ५, पु० ६।॥ 

३-॥०--किमुर, ऑरिजिन्‌ आऑब्‌ महायाद, पृ० १२१ (जें० डी० एलू०, जि० 
2१२) १ 

ड-संबुसर, (रो०) जि० ५, पु० ६॥ 

५-खुदक (ना०) जि० १, पृ० २८९। 


इ०२ बोद धर्म के विकास का इतिहास 


महान्‌, प्रकट होता है तथा नागार्जुन, असंग आदि के रचित शास्त्रों में इसका विस्तरज्: 
प्रतिपादन मिलता है । इन ग्रन्थो के अनुसार भगवान्‌ बुद्ध ने अपने श्रोताओं के प्रवुति- 
भेद एवं विकास-भेद को देखते हुए मुख्यतः दो प्रकार के धर्म का उपदेश किया--हीन- 
यान एवं महायान। हीनयान को श्रावकयान भी कहा गया है ।' महायान के अन्य 
नाम है---एकयान, अग्रयान, बोधिसत्त्वयान तथा बुद्धबान ।* समस्त अठारह सम्प्रदायों 
में विभक्त बौद्ध धर्म हीनयान के अन्तगंत है । इसके सहारे श्ावक-गण देह और बित्त में 
आत्म-बुद्धि छोड़ कर राग, देष एवं मोह के परे अहंत्त्व के मार्ग पर अग्नसर होते हैं। 
आवकोपयोगी होने के कारण यह श्रावकयान कहलाता है तथा आवकों के हीनाधि- 
मुक्त' होने के कारण इसकी आखूया हीनयान है।“ तथागत से इसका उपदेक्ष अपने 
उपाय-कौदाल्य के कारण किया था। उनका वास्तविक तात्पय दूसरा था। वे चाहते 
थे कि अधिकार-सम्पन्न होने पर सब बुद्धत्व के मार्ग पर प्रतिष्ठित हों । इस मार्मे के 
पश्चिक बोघिसत्त्व कहलाते हैँ। हीनयान के उपायमतात्र होने के कारण यह बुद्धधान 
अथवा बोधिसत्वयान ही एकमात्र वास्तविक यान अथवा एकयान है।' इस यान 


६-भ्राषकपान ओर प्रत्येकशुद्धणान, दोनों होसभान में संगृहीत हेँ--नो०--ई० 
आर० ई० जि० ८, पु० ३३१॥ 

७-४०--किमुर, पूर्वोड्त, (० १२३-२५, १४६-४७। वसुबन्धु के 'सद़में- 
पुण्डरीकसृत्रोपदेश' में महायान के १७ विभिन्न नाम दिये गये हें । ये #०-- 
वहां, पृ० ६२। 

८-ह॥०---सृत्राऊंकार, १.१८, सद्धमंपुष्डरोक, अधिसुक्तिपरिथर्ते । 

९-उदाहरणार्थ, सदमंपुष्डरीक, प० २२--“जअहमपि शारिपुत्र' * * सस्‍्वानां 
सानाधात्याजयानामाज्षयं विदित्वा कर्म देशावासि। अहमबि शारिपुत्र-कमेथ 
यातनारम्प सस्यानां घर्म देशयानि बदियं दुद्धणा्- * अपितु खलु पुल: झारि- 
पुत्र : यदा' * 'सम्पक्सम्थुद्धा: कल्पकवाये बोत्पधन्ते सस्वकथाय वा क्लेशकथाये 
वा दृष्टिकयामे वायुष्कषाये वोत्पच्चन्ते । एवंलूपेणु कल्पसंकोभकथायेषु बहुसस्वेधु 
सुब्घेष्वल्पकुशलमलेधु तदा' * 'सम्यक्सम्थुद्धा उपायकौहल्पेन तदेबेक खुड़यास 
जियाननिर्दशन निर्दिश्न्ति ।” यहाँ जेयश्सिक प्रकृतिसेद के अतिशिक्‍त युग- 
भेद का उल्लेख विधारणीय हे । अधिकार के एक सहज कम के निर्देश के लिए 
सूत्रासंकार का यह उद्धरण भी स्तरचीय है--“उक्ते भगवता शीमलासूज । 
आाबको भत्या प्रत्येकयुड़ो भवति पुनरुण बुद्ध इति /” (१० ७०) 


सहापान का उद्यम और साहित्य ३०३ 


में भाकाश के समात्र अनन्त सत्त्वो के लिए अवकाश है, अतएव दसे महायान कहते हैं । 
हीनयान और महायान दोनों ही बुद्ध शासन है एवं निर्वाण की ओर ले जाते है ।'' किन्तु 
होनयान अपेक्षाकृत निम्नकोटिक अधिकारियों के लिए तात्कालिक उपायमात्र था, 
महायान शास्ता का स्वानुमव एवं वास्तविक अभीष्ठ । 

पहायानसूत्रों के अनुसार तथागत ने हीनयान का उपदेश पाँच परिव्राजकों के समक्ष 
सारनाथ के प्रसिद्ध धर्म-चत्रप्रबर्तन के द्वारा किया था,किन्तु महायान का उपदेश उन्होने 
राजगह के गृक्रकूट-पवंत पर बोधिसत्त्वो की विपुल और विलक्षण सभा में किया ।'* 
अमिताय ध्षूत्र के अनुसार सम्बोधि के ४० वर्ष अनन्तर तथागत ने अभितार्थसृत्र का 
प्रकाशन किया ।* महायान-सूत्रो और परम्परा के आधार पर चीन के प्राचीन बौद्ध 
विद्वानों ने तथागत की धर्म-देशना के काल को तोन विभागो में बांटा है। पहले काल- 
विभाग में,जो कि सम्बोधि के तीन सप्ताह अनन्तर प्रारम्भ होता है, तथागत ने अवतंसक 
सूत्रों का उपदेश किया, किन्तु उन्होंने जनता को इन सूत्रो के अवबोध में अक्षम पाया । 
दूसरे काल विभाग में उन्होंने चार आगमों' की देशना की। यह वस्तुत: उनका 
'उपायोपदेश' था। अन्ततः देशना के तीसरे काल में तथागत ने सद्धमंपुण्डरीक, प्रश्ञा- 
पारमिता, महायान-महापरिनिर्वाण-सूत्र, एवं महाव॑पुल्य-सूत्रों का प्रकाश किया । 
तिब्बती परम्परा के अनुसार गृ प्रकूट का द्वितीय धर्मंचक्रप्रवर्तन सम्बोधि के १६ वर्ष 
पश्चात्‌ हुआ था।*' 


१०-अष्टसाहलिका, पृ० २४--“यथाकाझो अप्रेयमाजामसंल्येयानां सरवानामव- 
काहः एवमेज मगवश्मस्मिन्‌ याने' **”, पुनन्‍लण ॥०--सूत्रालंकार, भ्रथमा- 
घिकार । 

११-सकाकुसु, इ-चिग, पृ० १५। 

१२-पजा, सद्धमंपुष्डरीक, पृू० ४ड-४५, ५२-५३, 
“घरसंचकऋ प्रवर्तेसि लोके अप्रतिपुदयल। 
जाराणस्यां महावोर स्कत्धानासुदय व्ययम्‌ ॥ 
प्रथम प्रबतितं तत्र दितीयमिह साथक | 

१३-किमुर, पूर्बोद्त, पृु० ५७-५८ । 

१४-बही, प्‌ृ० ६३-६४ 

१५-तु०--बुदोन, जि० २, पु० ४६-५२; तु०--इलियट, हिन्दुइक्स एण्ड शुद्धिसस 


जि० ३, है हि ३७४ । 


इ०्ड योद्ध धर्म के बिकात का इतिहात 


महायान सूत्रों के अनुसार परिनिर्वाण के अनन्तर चार शताब्दियां बीतने पर 
नागार्जुन के द्वारा महायान का प्रकाश मानना चाहिए।* नागार्जुन के अनुसार धुद्ध 
देशना द्विविध है--गुद्य, एवं व्यक्त । पहली बोधिसरत्त्वों के लिए दी गयी थी, दूसरी 
अहेद्रिषयक थी । यही भेद महायान और हीनयान के रूप में प्रकट होता है। हीवयान 
के सृत्रों में जिस घर्मतथता का संकेतमात्र है, प्रज्ञापारमिता में उसका बिस्‍्तृत विवरण 
है । श्रावकयान में केवल पुद्गलशून्यता का उपदेश है, बुद्धयान में धर्मशून्यता का भी । 
बुद्धयान सर्वार्थ है, श्ावकयान केवल स्वार्थ। महायान महाकरुणा से प्रेरित है एवं 
सब के निर्वाण को अपना लक्ष्य मानता है। हीनयान में दु:ख, अनित्य एवं अनात्म के 
लक्षणों का महत्त्व है, महायान में शून्यता का । 

असंग ने महायान और हीनयान के पाँच पारस्परिक भेद बताये है-आशग, उपदेश, 
प्रयोग, उपस्तम्भ, एवं काल “आशयस्योपदेशस्य प्रयोगस्थ विरोधत:। उपस्तम्भस्य 
कालस्य यत्‌ हीन॑ हीनमेवतत्‌ । 'श्रावकयानेह्यात्मपरिनिर्वाणायैवाशयस्तदर्थ मेवबोप- 
देशस्तदर्थ मेव प्रयोग: परितश्चपुण्यशञानसंभारसंगृहीत उपस्तम्भ: कालेन चान्येन तदर्थ 
यावत्रिभिरपि जन्मभि: । महायाने तु सर्व विपयेयेण । तस्मादन्योन्यविरोधादधानं 
हीन॑ हीनमेव तत्‌ । न तन्महायानं भवितुमहँति ।””'* हीनयान में पुद्गलनैरात्म्य के बोध 
के द्वारा बलेशावरण का क्षय होता है एवं अहूत्त्व की प्राप्ति होती है। प्रत्येक अपने लछिए 
पृथक्‌ प्रयास करता है। श्रावक स्वयं दूसरों से उपदेश प्राप्त करते हैँ एवं दूसरों को 
स्वय उपदेश करते है। प्रत्येक बुद्ध न किसी के शिष्य होते हैँ, न गुर। इस मुख्य भेद 


१६-६० आर० ई०, जि० ८, पु० ३३५; रूंकाबतार, पु० २८६-- 
“बक्षिणापयवेदल्यां. भिक्षुः शरीमास्महायश्ञा: । 
तागाह्ययः. स॒ नाम्नातुसदसत्पक्षदारकः ॥ 
प्रकाइयलोके  सधान सहायानसन्‌त्तरम्‌ ४ 
तु०--लामॉत, लश्रेते, भूसिका, पृ० ११॥ 
१७-किमुर, पूर्वोॉद्धत, पृ० ५७ । 
१८-नागार्जुन के अनुसार प्रज्ञापारभिता में 'ति ह इ्युतन्‌ धयह० (पारमायिक 
सिद्धान्त लक्षण) का उपदेश है--द०---ता चि तु लुन्‌ (महाप्रज्ञापारमिता- 
शास्त्र), चीनो त्रिपिटक, तह्यो संस्करण, जि० २५, १० ५९, स्तम्ब २, 
पंक्ति १८ ) । 
१९-मृत्रालंकार, पु० ४ । 


महाथान का उद्गम ओर साहित्य ह्र्ण््‌ 


के अतिरिक्त श्रावक और प्रत्येकबुद्ध, दोनों ही हीनयान के अन्तर्गत है। महायान मे 
धर्म-नैरात्म्य अथवा शून्यता के बोध से मेयावरण का क्षय होने पर बुद्धपदवी अथवा 
सर्वज्ञता की प्राप्ति होती है।” इस यान पर आरूढ़ वोषिसत्त्व सब सत्त्वों को निर्वाण 
में प्रतिप्ठित करने का ब्वत स्वीकार करते है। पारमिताओं के साधन के द्वारा नाना 
भूमियाँ पार कड़ते हुए वोधिसत्त्वयान की यात्रा सम्पन्न होती है । महायान में असस्य 
बुद्ध और बोधिसत्त्व माने जाते हैं तथा उनके स्वरूप एवं महात्म्य की कल्पना बहुधा 
नितान्त देवोपम हैं ।' इन बुद्धों और बोधिसस्तवों की पूजा और भक्ति का महांयान में 
बहुत बढ़ा स्थान है।' इ-चिडः का कहना है कि जो बोधिसत्त्वों को पूजते है एवं महा- 


२०-उदाहरणार्थ ०---वौषिचर्याबतार, ९.५५-- 
“क्लेशभेयावतितम:प्रतिपकक्षो हि. शून्‍्यता । 
शोघ्रसर्वक्षताकासी ने भावषति ता कथम 
२१-अ०--अछ्: । 
२२-उदा० द्र०--शिक्षासमुच्चय, परिच्छेद १७; आर्यमहाकरुणापुण्डरीकम्‌ 
के अनुसार बुद्ध के लिए आकाज्ञ में मो एक फूल चढ़ाने का फल अतन्त और 
निर्वाणपर्यंबसायी है (वहों, पु० ३०९) । “आयंश्रद्धा-बलाधानावतार- 
मुद्रासूत्र” के अनुसार खित्रलिखित बुद्ध के देखने का पुण्य भो प्रत्येक बुद्धों को 
विये हुए असंख्य दान से अधिक है, “कः पुनर्वादोौ योःहजलिप्रग्नहूं वा कुर्यात्‌ 
पुष्प या दह्यात्‌ धूपं वा गनन्‍्धं था दोपं वा दह्यात्‌- *” (वहाँ, पृ० ३११) । 
बोधिसत्त्व बनने फे लिए वस्तुतः भानसपूजा हो अपेक्षित है (बोधिचयरवितार, 
द्वितीय परिच्छेद) ।॥ सब कुछ शून्य सानने बाले माध्यमिक-गण भो व्यवहार 
के स्तर पर बुद्धूपूजा का फल मानते शे-- 
#/बिन्तामणि: कल्पतरुथेच्छापरिपूरणा । 
विनेयप्रणिघानाम्यां. जिनबिम्ब॑ तथेक्षयते ॥ 
घया गारड़िक: स्तम्भ साधयित्वा विनत्यति । 
स॒तस्मिश्चिरनष्टेषपि. विषादीनुपशामयेत्‌ ॥ 
बोधिचर्यानु॥्पेण.. जिनस्तस्मोषपि साधित: ।, 
करोति सर्वकार्याण बोषिसत्वे :पि निर्वृते ॥४* 
(बोधिचय ९.३६-३८ ) 


३०६ बोद धर्म के विकास का इतिहास 


यान सूत्रों को पढते है वे महायानी कहलाते है, ऐसा न करने वाले हीनयानी ।'' उन्होने 
यह भी कहा है कि महायानियों का अपना प्‌ थक्‌ विनय नही था तथा उनके दर्शन की दो 
मुख्य शाखाएँ थीं--विज्ञानवाद, एवं शून्यवाद । / परवर्ती ब्राह्मण-ग्रन्थों में भी महायान 
के इन्ही दो प्रमुख दार्शनिक प्रस्थानों का उल्लेख मिलता है।"* 
ऊपर के विवरण से स्पप्ट होगा कि- (१) महायान और हीनयान का भेद महायान 
सूत्रों से आविर्भूत एवं महायान शास्त्रो में सविस्तर प्रतिपादित हुआ, (२) महायानियों 
के अनुसार महायान तथागत की वास्तविक देशना है जो कि गुह्य उपदेश के रूप में 
उन्होंने अपने जीवनकाल में विशिष्ट अधिकारियों को दी थी तथा जिसका अनुकूछ 
समय आने पर भ्रचार और व्याख्यान हुआ, (३) हीनयान और महायान का भेद 
मूलतः: अधिकार भेद एवं लक्ष्य-मेद पर आश्रित है (४) महायान के सिद्धान्त-पक्ष 
में बुद्धत्व, शून्यता, एवं चित्तमात्रता का स्थान मुख्य है, (५) महायान का साघनपक्ष 
वोधिसत्त्व-चर्या है जिसमें पारमिताएँ एवं भूमियाँ सर्वाधिक महत्त्व रखती है एवं शील 
और ज्ञान के साथ 'भक्ति' का स्थान सुरक्षित है । 
महायान का उदगस--महायान के उद्भव के विषय में महायान-सूत्रो में भ्रकाशित 
मत ऐतिहासिक दृष्टि से स्वभावत: सन्देह उत्पन्न करता है। महायान सूत्र अपने को 
बुद्ध प्रोक्त बताते है, किन्तु उनकी भाषा एवं शैली उनकी परवत्तिता सूचित करती है । 
कदाचित्‌ अष्टसाहस्त्रिका प्रज्ञापारमिता ही महायान-सूत्रो में प्राचीनतम है। इसका 
लोकरक्ष ने चीनी मे १४८ ई० में अनुवाद किया था । कनिष्क के समकालीन नागार्जुन 
ने पञु्चविशति-साहल्िका प्रज्ञापारमिता पर व्याख्या लिखी थी ।” इससे प्रज्ञापार- 
मिता-साहित्य की परिणति ईसबीय दूसरी शताब्दी से प्राचीनतर अवश्य सिद्ध होती है, 
किन्तु इस प्रकार के अनुमान से उसका मूल अधिकाधिक ईसा पूर्व दूसरी शताब्दी से 
प्राचीन नही माना जा सकता। जब स्वय ये 'महायान' सूत्र ही बुद्ध के युग से पर्याप्त 


२३-तकाकुसु, इ-चिग, पु० १४-१५ ॥ 

२४-बहों । 

२५-यथा, सर्वेददनसडयग्रह, पृ० ७ इत्यादि । 

२६-दर ०--दत्त, महायान, पृ ० ३२३, पादटिप्पणो, १, तु०--विन्तरनित्स, जि० २, 
पु० ३१४ इत्यादि । 

२७-६०--लामांत, लश्ेते, भूमिका, पृ० १०, तु०--बिन्तरनित्स, जि० २, पृ्‌० 
३४२, ३४८ ॥ 


रू 


सहायान का उद्यम और साहित्य ३०७ 


परवर्ती, एवं सन्दिग्ध-प्रामाण्य (एपोक्रिफल) हैं तो इनमें प्रतिषादित महायान की 
मूल संलग्न प्राचीनता सुतराम्‌ असिद्ध हो जाती है। इस कारण ऐतिहासिक दृष्टि से 
महायान को सद्धर्म का विपरिवर्तित अथवा विकृत रूप सानने की सम्भावना प्रस्तुत 
होती है।* इस विपरिवर्तन का प्रधान कारण सडमं का प्रसार और उसके साथ सम्बद 
ऐतिहासिक एवं सांस्कृतिक प्रभाव प्रतीत होते हैं।'' यह स्वाभाविक है कि सद्धम के 
प्रसार की गति अशोक के समान श्रद्धालु और प्रतापी सम्राट के संरक्षण एवं साहाय्य से 
तथा तत्कालीन संघ के प्रयत्नो से विशेष तीज हुईं हो।' यह निस्सन्देह है कि इसी समय 
से सद्धमं भारतीय प्रास्तरिक वास्तुकला तथा मूतिकछा की एक प्रशान प्रेरणा के रूप में 
प्रकट होता है एवं जातकों का महत्त्व विशेष वृद्धि प्राप्त करता है । ईसापूर्व दूसरी 
शताब्दी से ईसवीय दूसरी शताब्दी तक भारतीय संस्कृति का एक संक्रमण काल है जब 


२८-रीज डेबिड्स, हिस्टरी एंड लिटरेचर आंँव बुद्धिब्म (प्र० सुशोलगुप्त ) 
पुृ० १३७ भश्रभृति, तु० इलियिट, हिन्दुइस्म, एष्ड बुद्धिसस, जि० २, पु० 
६६-६८ ॥ 

२९-टॉइनबी ने अपनी 'ए स्टडी आज हिस्टरी' में यह मत प्रस्सुत किया है कि महा- 
यात को उत्पत्ति ग्रीक सम्यता और भारतीय सस्‍्यता के गन्षघार में सम्पर्क 
से हुई। स्पष्ट ही इस मत का सूलाघार वो० ए० स्मिय आदि के द्वारा 
सर्माधत गान्धार-कला'--विवयक प्रसिद्ध मत है। गरधारकरा पर #०--- 
ऊपर। राहुल सांकृत्यायन ने भी प्रोक-दर्शन का बोद्धवर्शन पर प्रभाव कल्पित 
किया है (दर्शन-दिग्दर्शन) । 

३०-सद्धमम के लिए अशोक के प्रयत्नों पर द०--भण्डारकर, अशोक पु० १३९ 
प्रभृति, अशोक्ष के प्रय॒त्नों के परिणाम पर द०--भंडारकर, पूर्व, पृ० १५९ 
प्रभति, रामचोधरी, पो० एच० ए० आइ० पु० ६१४-१७, तु०--राष्ट 
डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, पृ० २९८-९९, इस प्रसंग में कन्धार के अशोक 
को नवोपलब्ध ग्रीक प्रशस्ति उल्लेखनीय है, दर ०--ईस्ट एण्ड वेस्ट, सेप्टेम्बर, 
पृ० १८५-९ १, अज्ञोक के धासिक प्रयत्नों के मृस्यांकन सें एक भोखिक 
कठिनाई बनी ही रहती है--अज्ञोक ने जिस “घर्म” का समर्थन किया क्या 
वह सद्धम' था अयवा साधारण घधर्म' सात्र ? तत्कालीन संघ के प्रयत्नों पर 
द्र०---उपरि । 

३१-दे० ऊपर । 


३०८ बोद् धर्म के विकास का इतिहास 


हल 


जब अनेक विदेशी जातियाँ भारत में उत्तरपश्चिम से आयीं और उनपर भारतीय 
संस्कृति ने अपना प्रभुत्व स्थापित किया और उत्तरपश्चिमी मार्गों से मध्य एशिया तथा 
चीन तक अपने प्रभाव का विस्तार किया। कुषाण-साम्राज्य में यह सांस्कृतिक आत्म- 
सात्करण तथा प्रसार की प्रक्रिया विशेष रूप से लक्षित होती है।'' बौद्ध धर्म ने इस 
प्रक्रिया में महत्त्वपूर्ण भाग ग्रहण किया ।"' इसके परिणामतः बौद्ध धर्म जहाँ एक ओर 
एशियाबथ्यापी प्रभाव बन गया, दूसरी ओर उसका आवद्यक रूपान्तर सम्पन्न हुआ । 
हीनयान में विभिन्न प्रादेशिक आवासों की स्थापना ने निकाय-भेद के क्रम को अग्रसर 
होने में सहायता दी थी । इनमें महासांघिक सम्प्रदाय ने बुद्ध और बोघिसत्त्वों को 
देवोपम लोकोत्तर रूप में चित्रित किया एवं गन्धार तथा मथुरा में ग्रीक ओर भारतीय 
कला के सम्पर्क तथा भक्ति के आग्रह से बुद्ध प्रतिमा का आविभाव हुआ ।" छोकोत्तर 
बुद्ध और बोधिसत्त्व, उनकी भक्ति और प्रतिमाएँ, इन नवीन तत्त्वों ने सद्धर्म को एक 
जन-सुलभ, सुबोध और सुन्दर रूप प्रदान किया। प्रारम्भिक बौद्ध धर्म एवं हीनयान 
में साधना अपेक्षाकृत दुष्कर है। प्रत्येक व्यक्ति को सर्वथा अपने प्रयत्न के और पुरुष- 
कार के द्वारा सांसारिक सुखो को छोड़ कर ही दु:ख से छुटकारा प्राप्त करना होता है। 
बुद्ध केवल मार्ग का उपदेश करते है, धर्म प्रत्यात्मवेदनीय है।' साधारण मनुष्य के लिए 
अपने सहारे अपने बन्धनो को काटना कठिन होता है। महायान में बुद्ध और बोधिसत्त्व 
नाना प्रकार से मार्ग मे सहायक बन जाते हैं। अवलोकितेश्वर के नाम लेने से ही 
मनुष्य नाना कठिनाइयो से मुक्ति पा सकता है।* मूर्तियों के सहारे बुद्ध और बोधिसत्त्व 
बौद्धों के समक्ष प्रत्यक्षवत्‌ समुपस्थित हो उठते हैं। वे सर्वज्ञ, शक्तिसम्पन्न तथा परम 
कारुणिक हूँ। उनके अचेन और अनुमग्रह के द्वारा मुक्ति का मार्ग केवल अपने पुरुषकार 
की अपेक्षा अधिक प्रशस्त प्रतीत होता है। सक्षेप में यह कहा जा सकता है कि अशोक 
के समय से सद्धमं के प्रचार के लिए विशेषत: प्रत्यन्तिम जनपदों में, उसे एक सरल और 


३२-उदा० ब्र० काम्प्रिहेत्सिव हिस्टरो, जि० २, पु० ४५८, ६५५ आदि | 

३३-तु ०--सौ० आइ० आइ०-जि० २, बौद्ध सांस्कृतिक प्रसार पर दे ०---ऊपर । 

३४-फ्राउबाल्नर, अलियस्ट विनय, पृ० ६, प्रभूति, तु०--बारो, ले सेक्तन, पृ० ४९, 
न० वत्त, अलों मोनेस्टिक बुधिर्म, जि० २, प्‌० १२ प्रभति । 

३५-दे ०--नीचे । 

३६-दे०---ऊपर । 

३७-॥ ०--सद्धमंपुण्डरीक, समन्तभद्रपरिवर्ते । 


सहायान का उद्गम और साहित्य ३०९ 


मुर्त रूप देने का जो प्रयास जारी था उसने क्रमश: महायान को जन्म दिया । इस परिणाम- 
क्रम में नाना सम्प्रदायों, धर्मों और जातियों के प्रभाव से महायान में विभिन्न तत्त्वों 
क्रा समावेश हुआ ।* हीनयान ही मूल और प्रारम्भिक बुद्ध-शासन था जिसके वाडमय 
की प्राचीनता निस्सन्देह है। होनयात मुखच्यतया भिक्षुओं का धर्म है एवं उपासकों को 
गौण स्थान देता है। हीनयानी मिक्षुओं का जीवन और साधन कठोर अनुशासन से 
परिगत एवं निवृत्ति-परक हैं। महायान परवर्ती और विपरिवर्तित बौद्ध धर्म है जिसने 
ब्राचीन साहित्य के अगाव में नवीन प्रक्षिप्त सूत्रों की रचना की। यदि हीनयान 
कृच्छसाध्य है तो महायान सर्व-जनसुलभ है! हीनयान प्राचीन और विशेषतया भिक्षु- 
घर्म है। महायान विपरिवर्तित और प्रचलित' सद्धर्म है । 

महायान के आचार्यों ने स्वयं महायान की अप्रामाणिकता के निरास का बहुधा 
प्रयत्त किया है। इस प्रसंग में अहायानसूत्रालंकार एवं बोधिचर्यावतार में अनेक 
युक्तियाँ प्रस्तुत की गयी हैं जिनमें अनेक स्पष्ट ही प्राचोनतर सूत्रों पर आश्रित हैं । 
महायान को बुद्धवचन सिद्ध करने के लिए असंग ने महायानसूत्रालंकार में कहा है--- 
“आदावव्याकरणात्समप्रवृत्तेरगोचरात्सिड्ध: । भावामावेश्भावात्मतिपक्षत्वादुतान्य- 
त्वात्‌॥ (१.७) यदि सद्ध् के अन्तराय के रूप में किसी ने महायान को पीछे उद्‌- 
भावित किया होता तो इस आशंका का तथागत ने अनागततञ्रयों के सदृश पहले ही 
व्याकरण किया होता। वस्तुत: श्रावकयान और महायान की समकालिक प्रवृत्ति 
उपलब्ध होती है। न महायान के सदृश उदार और गम्भीर धर्म ताकिकों का गोचर है, 
जो कि तीथिक शास्त्रों में महायान के अनुपलम्भ से विदित होता है। न औरों के द्वारा 
महायान का व्याख्यान युक्त है। अन्य भाषित होने पर उसमें विदवास उत्पन्न नही हो 
सकेगा। यदि यह कहा जाय कि किसी अन्य ने सिद्धिपूर्वक अर्थात्‌ अभिसम्बोधिपूर्व क 
महायान का प्रतिपादन किया है तो महायान का बुद्धवचनत्व सिद्ध ही हो गया । जो 
बोधिपूर्वक उपदेश करता है वही बुद्ध है। बिना महायान के बुढ्ों की उत्पत्ति ही न 


३८-ओऔपनिषद अद्वंतवाद का माहायानिक अद्वववाद से निकट सम्बन्ध है, बे०--- 
नोचे । महायान सूत्रों की भक्ति ओर बुद्ध विषयक धारणाएँ यदि गीता से 
सर्वेधा अप्रभावित थीं तो आाइचयंजनक होगा । सहायान और ईसाईधर्म के 
सम्बन्ध पर, दे०---ऊपर। ईरानी प्रभाव की सम्भावना भी सिरस्कार्य नहीं है । 

३९-शरीमती राहश डेविड्स प्रभूति कुछ विद्वानों ने होनयात के बाइसय की प्राची 
चता एवं मौशिकता पर सन्वेह प्रकट किया है । 


३१० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


होगी, अतएव श्रावकयान भी न होगा। सब निविकल्प ज्ञान का आश्रय होने के कारण 
महायान बलेशों का प्रतिपक्ष है, अतः बुद्धवचन है।” 

कहीं श्रावकयान ही महायान न हो, इस शंका के निराकरण में, असंग का कहना 
है, वैकल्यतो विरोधादनुपायत्वात्तथाप्यनुपदेशात्‌। न श्रावकयानमिदं भवति महा- 
यानधर्माख्यम्‌ ।' (वहीं १.९) आवकयान में केवल अपने वैराग्य और मुक्ति का 
उपदेश है, उसमे परार्थ का उपदेश है ही नही । अत: श्रावकयान से बुद्धत्व कभी प्राप्त 
नहीं हो सकता। वस्तुत: जैसा ऊपर कहा जा चुका है महायान और श्रावकयान में पाँच 
प्रकार के विरोध है। 

महायान के बुद्धवचन होने में एक ढंका यह प्रकट की गयी है--बुद्धबचनस्थेदं 
लक्षण यत्सूत्रेएवतरति विनये सन्दृश्यते घ्मतां च न विलोमयति। न चैव॑ महायान॑. . .” 
(बही । पृ० ४-५) इसके निवारण के लिए असंग की उक्ति है---स्वके5बतारात्स्व- 
स्पैब विनये दर्शनादपि । औदार्यादपि ग्राम्मीयादिविरुद्धव घर्मता ।! (वही, १.११.) । 

महायान के अपने सूत्र हैं तथा धर्मता की वास्तविक अनुकलता उसी में है। हीनयान 
में भी अनेक सम्प्रदाय हैं, तथा उनमें ग्रन्थ प्रामाण्य पर ऐकमत्य नहीं है।”' स्वयं हीन- 
यान के द्वारा स्वीकृत आगमो से यह ज्ञात होता है कि भगवान्‌ बुद्ध ने सम्बोधि के अनन्तर 
विनेय जनता में अधिकार ' भेद देखा तथा “आशयानुशय' के अनुसार धर्म की देशना 
की। उन्होने स्वोपलब्ध धर्म को अत्यन्त गम्भीर एवं दुर्बोध बताया और यह शंका 
प्रकट की कि साघारण जनता उसे न समझ पायेगी।* इससे महायान का यह मत 
समर्थित होता है कि तथागत ने सबको एक ही धर्म की शिक्षा नही दी” । गम्भीरतम 


४०-सृत्रालंकार, पृ० रे । 
४१-तु०--बोधिच्र्यावतारपडिजका, पृु० ४३४-३५ । 
४२-ब्र ०--ऊपर, विनय ना०, महावग्ग, पृ० ६, मक्झिम (ना०), जि० २, पु० 
३३२, संयुत्त, १.६ आयाचन सुस। है 
ड३-सु ०--बोधिघ्रितविवरण-- दिशना छोकनाथानां सत्त्वाशयवशानुगा: । 
भिद्यन्ते बहुधा लोका उपायंबंहुनि: पुनः ॥ 
गम्भोरोसानभेदेन क्वचिच्चोभयलक्षणा । 
भिन्ना हि देशनाइमिन्ना शन्यताहयरूक्षणां 
(उद्धृत, सर्वद्शनसंग्रह, पृ० १८, भाभतो, ब्रह्मसृत्र, २.२.१८ पर) तु०-- 
श्री शंकराचार्य, शारीरकभाष्य (निर्भयसागर) पृ० ४५० । 
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धर्म की देशना उन्होंने विशिष्ट अधिकारियों को ही दी । यही महायान का वास्तविक 
उदगम है। 

कुछ आधुनिक विद्वानों ने भी इस प्रकार के मत का समर्थन किया है। जापानी 
विद्वान्‌ श्री किमुरा के अनुसार भगवान्‌ बुद्ध की देशना द्िविध थी-- (१) प्रत्यग्दर्श- 
नात्मक (70४087८८००४८) अथवा तात्तिक (00000ए72८3 ), (२) प्रतिमास- 
विषयक (97८॥0०॥0८००ट्टां८ऑ ) अथवा सांव्यवहारिक महायान पहले प्रकार की 
देशना का विकसित रूप है।' 

वस्तुत: महायान को केवल मूल बुद्धशासन अथवा उसका विशुद्ध विकास या विकृत 
रूप मात्र मानना युक्तियुक्त नहीं प्रतीत होता। न तो हीनयान के सब शास्त्रों 
और सिद्धान्तों को मूल बुद्ध-शासन समझा जा सकता है, न महायान के। मूल बुद्धोपदेश 
अवध्य ही शिष्यों के अधिकार-मेद से विविध था और उसमें हीनयान तथा महायान 
दोनो के बीज विद्यमान होते हुए भी इनका स्पष्ट भेद नहीं किया गया था। काऊ-क्रम 
से मूल देशना परवर्ती व्याख्या-कान्तार तथा प्रक्षिप्त-सन्दर्म-राशि में अधिकाधिक 
दुलंभ हो गयी। हीनयान के १८ सम्प्रदायों में बुद्धोपदेश को मिक्षुओं के समान विहार- 
वासी बना दिया गया । विष्वाल विदव के जीवन और ज्ञान-विज्ञान का त्याग कर भिक्षु 
को अपने विहार के सीमित संसार में आत्म-कल्याण साधना चाहिए। इसके लिए 
कौन-से “धर्म हेय हैं, कौन-से उपादेय, इसकी चर्चा विपुलाकार अभिधर्म पिटकों में की 
गयी। ये पिटक और इनकी व्याख्याएँ बुद्धभयन न होते हुए भी कल्पना-प्राअुर्य तथा 
आग्रह के द्वारा इनका भगवान्‌ बुद्ध से सम्बन्ध जोड़ा गया ।' यह स्पष्ट है कि हीनयान' 
को मूल बुद्ध-शासन न मानकर उसका एक साथ ही विपरिवर्तित अथच विकसित रूप 
मानना चाहिए। यही दशा महायान की है। महायान भी वस्तुत: 'संकीर्ण' अथवा 
“मिश्रित' है। उसके कुछ अंश हीनयान से विकसित हुए हैं, कुछ मूल शासन के पुनर्व्या- 
ख्यान के द्वारा प्रतिष्ठित हुए हैं, तथा कुछ अनेक भौगोलिक, सांस्कृतिक एवं मतान्तरीय 
प्रभाव से उत्पादित है। यह सत्य है कि महायान सूत्र हीनयाव के आगमों से परवर्ती 
है और यह भी सत्य है कि हीनयान में स्वीकृत सूत्रों से ही मूल-शासन का पता चल 
सकता है, किन्तु तो भी यह मानना होगा कि अंशतः महायान मूल-शासन का पुनरु- 


४४-किमुर, पूर्वोद्ृत, १० ५४ प्रभृति । 
४५-सु०--अट्ठसालिनी, पृ० १२-१३, अभिषमंकोहव्यास्या, (सं० एव० एन० 
रॉ०) पृू० १२-१३ । 
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द्वार है। साथ ही, महायान का बहुत-सा भाग प्रचार-सौविध्य एवं नाना बाह्य 
प्रभावों का परिणाम है। 

शाकय मुनि ने सम्बोधि अथवा प्रज्ञा के द्वारा ही बुद्ध-नद का छाभ किया, एवं करुणा 
से प्रेरित होकर सम्बोधि में अधिगत 'घर्म' का विनेय भेद के अनुसार जनता में विविध 
उपदेश किया जिसका बौद्ध आगमों में केवल एकदेशी और प्रक्षेपभूयिष्ठ संग्रह प्राप्त 
होता है''। इन संगृहीत उपदेशों में अधिकांश भिक्षुओं के जीवत और संगठन से संबंध 
रखते हैं। भिक्षुओं के लिए आवश्यक था कि वे संसार के दु:ख,अनित्यता,एवं अनात्मता 
का बार-बार स्मरण कर वैराग्य का साधन एवं शास्ति की उपलब्धि करें। इस्ती दृष्टि 
से प्रथम संगीति मे स्थविरों ने बुद्धवचन का संग्रह तथा उत्तर काल में समुपबृंहण' किया 
है। बुद्ध-देशना के इस पक्ष का दाशंनिक मर्म अश्वजित ने शारिपुत्र से प्रकट किया था । 
एक ओर हेतु-प्रभव धर्म है, दूसरी ओर उनका निरोध है। बुद्धोपदिष्ट मार्ग एक से 
दूसरे तक ले जाता है। नाम-रूप स्कन्घ, धातु, आयतन, आदि विभाजनपूर्वक धर्मों के 
लक्षण एवं उनके हेतुफल-सम्बन्ध के बिइलेषण की अवतारणा सूत्रो' में तथा परवर्ती 
विश्रान्ति अभिधर्म में हुई, जो कि हीनयान का चरम उत्कर्ष है। किन्तु, यह भी निस्सन्देह 
है कि तथागत ने सम्बोधि में अधिगत धर्म को अतर्क्य, दुर्बोध एवं गंभीर कहा । इस धर्म 
को लिर्वाण एवं प्रतीत्यसमुत्पाद, अथवा केवल प्रतीत्यसमुत्पाद या मध्यम घर्म की 
उन्होंने आखूया दी। निर्वाण को औपनिषद ब्रह्म के समान ज्योतिमंय चित्त की अनि- 
वंचनीय, अद्वेत एवं नित्य और अनन्त स्थिति संकेतित किया।” 'त्ीत्यसमुत्पाद में 
सब धर्मों के पारतन्भ्य का संकेत है। व्यावहारिक स्तर पर यह कार्य-कारण नियम 
का द्योतक होते हुए भी वस्तुत: उनकी स्वतन्त्र सत्ता के अभाव का इंगित है। यदि 
निर्वाण ब्रह्मावस्था से तुलनीय है तो प्रतीत्यसमुत्पाद माया से । न संसार का स्वरूप 
और न निर्वाण का स्वरूप अस्ति-नास्ति आदि कोटियों मे संग्राह्म है। यही मध्यम 
घर्मं अथवा मध्यमा प्रतिपद है। परमार्थ की अतक्‍्यंता एवं अनिवंचनीयता को तथायत 
ने मौन के द्वारा भी सूचित किया। शिशपापणों की उपमा“ तथा धर्मोपदेश के प्रति 
बुद्ध का प्रारम्भिक संकोच भी इसी दिशा में संकेत करते है। यह स्पष्ट है कि बुद्ध के 
निजी अनुभव एवं अभिमत में चित्तकी एक विलक्षण अद्दत अवस्था का, परमाथे तत्त्व 


४६-:५०--आऑरिजिन्स आँब्‌ बद्धिज्ष, जहाँ इसका विस्तृत प्रतिपादन है । 
४७-दे ०--वही, पुृ० ४९४, पा० दि० २४४॥ 
४८-संयुत्त, सच्च०, सुत्त, ३११॥ 


सहायान का उद्यम मौर साहित्य ३१३ 


की चतुष्कोटिविनिर्मुक्तता का, तथा सब पदार्थों की स्वातन्त्य-शूल्यता का समर्थन 
उपलब्ध होता है। अतएवं यह मानना होगा कि हीनयात के अतिरिक्त भी महायान का 
दाशंनिक मूल यथार्थतः बुद्ध देशना में ही है। व्यावहारिक दृष्टि से वासनाक्षय के छिए 
धर्म-प्रविचय का उपदेश देते हुए'* तथागत ने स्वानुमूत अनिर्वत्रतीय और अद्गय परमार्थ 
दर्शन की भी सूचना दी। उनकी देशना के ये ही दोनों पक्ष हीनयान और महायान के 
रूप में क्रमहा: विकसित हुए । 

बुद्ध के जीवनकाल में मगघ, कोशल आदि जनपदों में विकल्पजालग्रस्त ब्राह्मण 
ओऔर श्रमण एक ओर स्वर्ग के लिए यज्ञादि क्मकाण्ड का तथा दूसरी ओर संसार से 
मुक्ति के लिए वैराग्य और तप का उपदेश करते थे। कुछ ब्रह्मवादियों को स्वरूपबोष 
की अनिर्वेचनीय एवं अद्वैत स्थिति का आमारू था, किन्तु ये अत्यन्त विरल थे। मथुरा 
एवं पश्चिम की ओर “'भगवान्‌', अवतःर', एवं भक्ति' की धारणाएँ उदित हो रही थीं, 
किन्तु इनका स्पष्ट आविर्भाव देशत: और कालत: तथागत के आसन्न नहीं है। ऐसी 
स्थिति में तथागत ने गृहस्थों के लिए यज्ञादि के स्थान पर उनका सदाचार रूप आध्या- 
र्मिक संस्करण प्रस्तुत किया ।“ किन्तु गृहस्थों के लिए दिये गये तथागत के उपदेझों का 
'भिक्षुओं के द्वारा संगृहीत वाणी में अधिक स्थान नहीं है। 

यह स्मरणीय है कि बुद्ध ने स्वयं गृहस्थ जीवन व्यतीत किया था और जैसा 
पहले प्रतिपादित किया जा चुका है, यह नहीं माना जा सकता कि उनके जीवन का यह 
भाग उनकी आध्यात्मिक साधना के बहिर्मूत है''। छैशव से ही वे प्यान के अम्पास से 
परिचित थे एवं अभिनिष्क्रमण के पहले उन्होंने विविध आध्यात्मिक सम्पदा का क्रमिक 


४९-तु०--विधुशेलर भट्टाचार्य, बेसिक कम्सेप्शन्स आँव बुद्धिःन; तु०--बोजि- 
चर्यावतारपड्जका, पु० ४४०-४१ जिसके अनुसार होनयान से वास्तविक 
वासनाक्षय सम्भव नहों है। तु०--गोपीनाथ कविराज, 'बोदभर्म दर्शन 
को भूमिका, पु० १४-१५ । 

५०-उपासक-धर्म पर तु०--दस, अर्छो भोनेस्टिक बुणिज्म, जि० २, पु० २०७ 
प्रभुति, भंडारकर, अजश्ञोक, पृ० १२२ अभृति, राह डेजिह्स, अधिस्म, 
पूृ० १३७, प्रभूति । 

५१-दे०--ऊपर । 


श्श्ड शोौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


अर्जन किया होगा" । इस दृष्टि से सद्धम में गाहंस्थ्य का स्थान हीनयान का अपरिचित 
नहीं है, किन्तु महायान में ही इस तत्त्व को उचित स्थान दिया गया है। संन्यास के प्रति 
नातिस्पृहयालू जनता मे धर्म-प्रचार के प्रसंग मे भगवान्‌ बुद्ध के जीवन पर मनन से 
महायान का यह पक्ष विकसित हुआ मानना तकनिुक्‌ल प्रतीत होता है। 

बुद्ध स्वयं संन्यासी थे एवं संन्यास की दीक्षा देते थे, किन्तु प्रचलित “श्रामण्य' के 
विरोध में उन्होंने भिक्ुओ के लिए आवासिक जीवन एवं नाना सुविधाओं की अनुमति 
दी। चातुदिदा सघ के रूप मे उन्होंने एक विशुद्ध आध्यात्मिक समाज की कल्पना की । 
अपने दृष्टान्त और उपदेश से उन्होने धर्म को सर्व-सत्त्व-हित' प्रतिपाद्य बताया। फलत' 
तथागत की सन्यास-दीक्षा का वास्तविक अभिप्राय केवल अपना अध्यात्मिक 'स्वार्थ' 
साधन नही माना जा सकता। आध्यात्मिक 'पदार्थ' के इस तत्त्व का समुचित बोध ही 
महायान की प्रधान प्रेरणा है। सम्बोधि के अनस्तर ब्रह्मायाचन के वृत्तान्त की समुचित 
ध्याख्या इसी दिशा में सकेत करती है। सम्बोधि अथवा प्रश्ा के शिखर पर आरूढ़ 
होकर लोक की ओर दृष्टिपात करने से भगवान्‌ बुद्ध ने करुणा की प्रेरणा का अनुभव 
किया तथा विश्व-कल्याण के लिए देशना का कार्य-मार स्वीकार किया। प्रज्ञा और 
करुणा ही महायान की अधिष्ठात्री शक्ततियाँ हैं । 

इस विवरण से यह प्रकट होगा कि तथागत की देशना का पारमाथिक अंश आगमों 
अथवा निकायों के कतिपय स्थलों में संकेतित है । हीनयान में ये स्थल और उनका 
अभिप्नाय उपेक्षित रहे, किन्तु इनके पुनरुद्धार के द्वारा ही महायान ने प्रतिष्ठालाभ 
किया। बुद्धिजगत में विचारों की एक स्वारसिक विकासोन्मुख गति होती हैं" । 
लक्षण और प्रमाण की खोज और परिष्कार, तथा शंकाओं की उद्भावना एवं परिहार 


५२-इस दृष्टि की विस्तृत अभिव्यक्ति महावस्तु तथा निदानकथा में द्ध्टब्य 
है---जातकट्ठकथा, जि० १, पु० १५ प्र०, तु०--ओन्‍स (अनु०) महावस्सु, 
लि० १, भूमिका, पृ० १४। 

५३-इसका हेगेल कृत प्रतिपादन सुविदित है। यह सहो है कि हेग्रेलोय हन्हा- 
स्मकता विशुद्ध न्याय-भूसि सें क्षंचित्‌ मान्य होते हुए भी यया्ंता की 
भूमि में विचारों को उत्पसि का कालिक-क्रम निरफयाद रूप से दयोतित नहीं 
करती। हेगेल के “दर्शन के इतिहास' में 'बेचारिक हन्दात्मकता' की इस 
ऐतिहासिक सीमा को अबहेलना से अनेकनत्र भ्रान्ति हो गयी है । तु०---कोचे, 


वट इज लिविंग एण्ड बट इज डेंड इन हेगेल्स फिलॉंसोफी; सेकटेगर्ट, स्टडीज 
इन हेगेलिपत डायलेक्टिक। 


महायात का उद्यम और साहित्य इ्श्५ 


के द्वारा दार्शनिक सिद्धान्तों का नैसगिक विकास होता है। इसी प्रवृत्ति ते प्राचीन 
बुद्ध-आसन के अन्सराल से एक ओर आभिषभिक द्श्षत को जन्म दिया, दूसरी ओर 
आध्यमिक दर्शन को ।' एक ओर धर्मे-प्रविचय की प्रवृत्ति सर्वास्तित्व के सिद्धान्त में 
चयेवसित हुई, दूसरी ओर मध्यमा प्रतिपद्‌ एवं नेराष्म्य के सिद्धान्त व्यापक रूप से 
गृहीत होकर सर्वशून्यत्व के सिद्धान्त में लीन हो गये। बैभाषिकों का अत्यन्त ययार्थ- 
जाद' तथा माध्यमिकों का छून्यवाद, ये ही हीनयात एवं महायान के दार्शनिक शीर्ष- 
बिन्दु हैं। यह उल्लेखनीम हूँ कि हीनयान की दृष्टि में ही महायान का बीज सच्चिहित 
है। सूक्ष्म ताकिक आलोचत से यह मानना अनिवार्य है कि हीनयान के ढ्वारा स्वीकृत 
“प्रतीत्यसमुत्पाद' एवं नैरात्म्य' स्बथा संगत नहीं हैं प्रत्युत उनका विचार-विशरारु 
कलेवर अगत्या माहामानिक रुपास्तर धारण करता है। हीनयान में प्रतीत्यसमुत्पाद 
पृथक्‌-पुथक सत्तावान्‌ धर्मों का कार्यका रण भाव के द्वारा पारतन्थ्य चोतित करता हैं। 
किन्तु यदि धर्म पृथक्‌ अस्तित्वक्षाली हैं तो उनके पारतस्य की कथा अपार्थक है, और 
यदि परतन्त्र होकर ही उनका भाव सिद्ध होता हैं तो उन्हें परमार्थतः स्वमान-शूस्य 
मानना चाहिए। इसी प्रकार हीनयान में नैरात्म्य केवल पुद्गल-नैरात्म्य सूचित करता 
है। किन्तु यदि देह और चित्त में आत्मा की प्रतीति आन्तस है, तो देह और चित्त के 
अटकमूत धर्मों में पृथक्‌-पृथक्‌ स्वभाव था सस्‍्व देखना भी प्रान्त है। इस प्रकार तर्क 
की अनिवार्य प्रेरणा को ही महाथान का एक ऊद्भावक-हेतु मानना चाहिए। 

बौद्धिक और वैचारिक जगत्‌ में परिणति की ओर गतिस्वारस्य के अतिरिक्त 
आध्यात्मिक अनुभूति के क्षेत्र में मी परम्परा के क्रम से अभिवृद्धि की सम्मावना अस्वी- 
कार नहीं की जा सकती। यह सच है कि मानव-परम्पराओं में विकास अथवा छ्वास 


५४-सु ०--मूतति, सेम्ट्रक फिलोसोफी आय बुणिक्म, पु० ४०-४१, ५६-५७ 

५५-तु ०--सड्धसंपुष्यरीक, पृ० ३२, ५३ प्र० । जर्म' अबया आध्यात्मिक सत्य के 
विषय में प्रायः तीन सत उपलब्ध होते हें“--(१) एकांशचादी, जिसके अनुसार 
एक विशिष्ट धाभिक सतबाद सत्य है, श्रोथ भिथ्या, (२) समस्यथयवरथी जिसके 
अनुसार सब धर्म बरादर सत्य हैं और उनमें केवल शाम तथा आकार का भेद 
ही प्रधान है, (३) बेकासिक जिसके अनुसार नागा ब्मों अथवा मतों में एक 
सत्य का तारतस्थ है । तु०---अ्रत्यभिश्ञावञझन, जहाँ विधिज्ष दादनिक प्रस्यानों 
को विभिन्न तस्‍्वों के अनुभव के साथ सम्बद्ध किया गया है । 

स० स० गोपीनाथ कविराज का भारतीय वर्झन के समभ्वयात्मक 

तारतम्थ” का भत उल्लेखनीय है। 


३१६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


स्वभाव-नियत नहीं है, किन्तु वे सम्भाव्य सदैव रहते है । आय-मार्ग पर प्रतिष्ठित 
साधक पहले जिन भूमियों मे पहुँच कर सन्तुष्ट हो जाते थे, कालान्तर में उनसे सन्‍्तोष 
न होकर उच्चतर भूमियों के लिए प्रयास स्वाभाविक था। श्रावक गण अहुत््व से 
सन्तुष्ट होते है, प्रत्येकबुद्ध केवल अपने बुद्धत्व से, बोधिसत्त्व सबको बुद्धत्व मे प्रति- 
व्ठित करना चाहते है, अहंत्त्व में क्लेश-क्षय-पूर्वक दु ख त्रय अवश्य हो जाता है, किन्तु 
सब अज्ञान नही हटता । विश्व-कल्याण के लिए सब अज्ञान हटना आवश्यक है। तथा- 
गत ने स्वयं सर्वज्ञता प्राप्त की थी। उनका प्रदर्शित आदर्ज ही अनुकरणीय है। अतः 
माहायानिक बोधिसत्त्व का लक्ष्य उत्कृप्टतर है एवं हीतयान तथा महायान में आधघ्या- 
त्मिक अनुभव की दृष्टि से एक तारतम्य स्वीकार करना होगा जो कि परम्पराक्रमेण 
विकास सूचित करता है। 

महायान का विक्ास-क्रम--महायान की प्रधान प्रेरणा बुद्ध की जीवनी थी। 
बुद्धत्व की प्राप्ति के लिए बोधिसत्त्व के द्वारा आश्ित 'यान ही वास्तविक महायान है 
महायानिक साधक ठीक उसी मार्ग और रूटष्य का पथिक है जिसके शावसमुनि स्वय थे । 
पहले कहा जा चुका है कि मूल विनय के सम्पादन मे तथांगत की एक प्राचीत जीवनी 
भी सगृहीत थी जो सम्भवत: उनके बोधिसत्त्व-काल का विवरण भी प्रस्तुत करती थी" ॥ 
महासाभिको से विरोध होने पर स्थविरो ने इस जीवनी के कुछ अश को विशेषतः उसके 
पूर्वभाग को, स्थानान्तरित एव सक्षिप्त कर दिया प्रतीत होता है। दूसरी ओर महा- 
साधिको में इस परम्परा ने और पुष्टि पायी | स्थविर , बोधिसत्त्व एव बुद्ध को महा- 
पुरुष, किन्तु मनुष्यमात्र मानते थे, जिनके उपदेशों का अनुसरण उपयोगी है, जीवन 
का अनुकरण अथवा भक्ति की भावना कम । महासाधिको में बुद्ध को लोकोत्तर अब- 
घारित किया गया तथा बोधिसत्त्व की भी अलौकिकता स्थापित की गयी । बुद्ध के 
सर्वज्ञत्व, ककणा आदि गुण अहंतो में नही पाये जाते प्रत्युत उनमे अनेक दोष सम्भाव्य 
रहते है। अतएव बुद्ध और अहंत्‌ के पूरव-जीवन और साधन में भी भेद होना "रहिए । 
बुद्धत्व पर जितना ही मनन किया गया उतनी ही बुद्ध और बोधिसत््व की अलौकिकता 
अधिकाधिक प्रकट हुई। बुद्ध की रूपकाय अथवा भौतिक देह को अनासत्रव अथवा 
विशुद्ध मानना होगा। अत उनका जन्‍म भी साधारण जन्म से भिन्न और अलौकिक 
होना चाहिए। अन्ततोगत्वा महासाधिको ने बुद्ध के लौकिक जीवन को उनकी मायिक 


५६-दे ०-- ऊपर । 
५७-६॥०--फ्राउवाल्नर, पृ्दोद्धत, पृ० ४६ प०। 


सहायवान का उद्गम और साहित्व ३१७ 


लीलछामात्र माना ।“ बुद्ध वस्तुत: तुषितलोक में ही नित्य-प्रतिष्ठित हैँ । केषरू उनके 
निर्मात्र काय ने ही लोक में प्रकट होकर लोकानुग्रह किया । 

भहासांधिकों का बुद्ध और बोघिसत््व की अछौकिकता का यह सिद्धान्त उत्तकी 
ओर भक्ति-माव से अविनाभूत है तथा महायान से साक्षात्‌ सम्बन्ध रखता है। माहा- 
यानिक त्रिकायवाद एवं मक्ति का मूल माहासांधिक सिद्धान्तों में ही खोजना पाहिए। 
प्रकारान्तर से भी महासांधिकों में महायान की अवतारणा देखी जा सकती है। अनाख्व- 
झरूप-काय की कल्पना को ही बुद्ध-प्रतिमा के आविर्भाव मे प्रधान कारण मानना चाहिए। 
प्रचलित अंग-विद्या में चक्रवर्ती महापुरुषों के क्षण संगुहीत किये गये थे। इस अंग- 
विद्या का उद्गम और प्रारम्भिक विकास सम्मवतः ईसापूर्व पाँचवीं से तीसरी शताब्दी 
के अन्तराल में सम्पन्न हुआ जब शाखामनी सा आज्यके प्रसार काल में बावेरु' से भारत 
का सम्पर्क बढ़ा तथा ब्राह्मण-साहित्य में आमासित चक्रवर्ती सम्राट का आदर्श समकालीन 
राजनीतिक घटनाओं, अर्थशास्त्र, एवं महाभारत के प्रभाव से जन-चेतना में विरूढ़ 
हुआ । चक्रवर्ती के ३२ लक्षण और ८० अनुलक्षण परिगणित किये गये ।५ इसी काऊू 
में बुद्ध को धामिक चक्रवर्ती के रूप में कल्पित किया गया। महापरिनिर्वाण सूत्र के 
सम्पादन और समुपब॒हण में इस धारणा का प्रभाव देखा जा सकता है।*' अशोक की 
धर्म-बिजय के पीछे भी 'चक्रवतिसिहनाद-सूत्र' आदि आगमिक सन्दर्भों का प्रभाव संलुट्ष्य 
है।' फलत: चक्रवर्ती के लक्षणों के अनुसार भगवान्‌ बुद्ध की रूप-काय अथवा भौतिक 


५८-उद्ा० ॥०--बारो, ले संक्‍्त, पु० ५७ प्र० १ 

५९-डिबेट्स कमप्रेन्टरी, पृ० २११। 

६०-अंगविद्या का प्राचीन बौद्ध और जेन साहित्य में अनेकश्र तिरस्कारपूर्णषक उल्लेख 
मिलता है, 5 ०--अंगविज्जा, भूमिका, पृ० ३६, जँन अंगविक्जा में इस शास्त्र 
का मूल हिट्ठिवाय' में कहा यया है (बहो, पृ० १) जो घरढ़ेय नहीं प्रतोत 
होता । तु०---सुसनिपात, गालक सुर, जहाँ 'अखित ऋषि' को 'ल क्लणमन्त- 
पारगु कहा गया है) 

६१-चकबतो पर दे ०---शोधनिकाय के जअस्कथतिसुत्त तथा सक्‍्खणसुस्त, जिनके अनु- 
सार बसीस सक्षण सम्पक्ष महापुरुव या चजकवतों धर्मराज होता है, था सस्पक 
सम्बद्ध (दोघ (मा०), जि० ३, पृ० ११०), तु ०---भंडारकर जझोक, पु० २३ ३॥ 

$२--सु०--प्रिल्स्कि, जे० ए० १९१८, जि० ११, पृ० ५०८ आएदि। 

६३-भंडारकर, अक्षोक, पु० २३३ प्र०। 


३१८ बोद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


देह की भी कल्पना की गयी। हीनयान के स्थविर-सम्प्रदायो के लिए भी बुद्धानुस्मृति' 
एक महत्त्वपूर्ण आध्यात्मिक साधन था।* जातक कथाओं के प्रचार, पूर्वे-बुद्ध एवं 
बोधिसत्त्वो की कल्पना तथा लोकोत्तरवाद ने बुद्ध-विषयक अनुस्मृति एवं भक्ति को 
बढावा दिया । दीघनिकाय में छः बुद्धों का उल्लेख प्राप्त होता है, जिसमें बुद्ध की 
जीवनी एक अनिवायय घमममंता का अंग बन गयी, तथा भावी बुद्ध मैत्रेय' का भी उल्लेख 
उपलब्ध होता है।' अशोक ने कोणागमन नाम के बुद्ध का उल्लेख किया है।*' यह 
स्पष्ट है कि अशोक के पूर्व ही बौद्धों मे एक प्रकार की तीर्थ-यात्रा का महत्त्व प्रचलित 
हो गया था। जातक-कथाएँ चार आगमों अथवा निकायो में भी पायी जाती हैं तथा 
कुछ सम्प्रदायो के विनय में भी इनका विशेष महत्त्व था।* तथागत की तीन विद्याओं' 
में (पूर्व निवासानुस्मृति' अत्यन्त प्राचीन काल से परिगणित थी ।४ यही जातक-कथाओं 
का वास्तविक मूल है। अवश्य ही इस प्रसंग में प्रचलित लोक कथाओं का सहारा 
लिया गया और अनेक जातक-कथाओं का परिनिर्वाण के दो सौ वर्षों के अन्दर विनय 
और चार आगमो में समावेश हुआ । जातकों का विकास बोधिसत्त्व की महिमा की 
बुद्धि प्रदर्शित करता है। बोधिसत्त्व के द्वारा नाना पारमिताओं के साधन की कथाएँ 
भी बाहुल्यप्राप्त हुई जैसा चर्यापिटक एवं महावस्तु से उदाहृत होता है। ईसा पूर्व 
दूसरी शताब्दी में जातक और बुद्ध जीवनी को प्रस्तर कला ने मूर्त रूप देना आरम्भ 
किया। किन्तु इस कला मे बुद्ध की रूप-काय का प्रदर्शन न कर उसे केवल सांकेतिक 
रूप से ही आलिखित किया जाता था। इसका कारण कदाचित्‌ यह धारणा थी कि 
बुद्ध की रूप-काय सास्त्रव एवं मत्यं है जबकि उनका बद्धत्व अमूर्त तथा बुद्धिमात्रगम्य 
है। किन्तु पक्षान्तर मे अगविद्या के अनुसार बुद्ध का कायिक रूप निर्धारित हो चुकने पर 
श्रद्धाभक्ति पूर्वक अनुस्मृति के प्रसंग मे उनकी मानसिक प्रतिमा का निर्माण और 
पूजन सिद्ध ही था। महासाधिकों ने रूप की अनाखवता की सम्भावना दिखछाकर इस 


६४-बुद्धानुस्मृति पर दे०--बुद्धघोस, विसुद्धिमग्गो, पृ० १३३ प्र०। 

६५-दोघ (ना०), जि० २, पु० ४ प्र०, वही, जि० ३, पृ० ६० । 

६६-दर०--निगालो सागर स्तम्भ अभिलेख । व 

६७-जातकों पर द्र ०--राइज़ डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, प्र० १८९ प्र०, विन्टरनित्स, 
जि० २,प्‌० ११५ प्र०, गाइगेर, पालि लिटरेचर एण्ड लेग्वेज, पृ० २९-२२ । 

६८-उदा० मज्लिम (ना०), जि० १, पृ० ३०, जातकट्ठकथा, जि० १, पु० ६६, 
बुड़चरित, १४, २-६। 


महायान का उद्गम ओर साहित्य ह ३१९ 


मानसिक प्रतिमा की भौतिक अभिव्यक्ति का मार्ग निप्कण्टक कर दिया। वस्तुतः 
निर्माण-काय एवं निर्माण-चित्त के अभेद के कारण यह कहा जा सकता है कि जो बुद्ध 
की देह लोक-लोचन-समक्ष भौतिक प्रतीत होती है वह वास्तव में निर्माण-चित्त और 
प्रभास्वर विमल सत्त्व ही है। इसके अतिरिक्त बुद्ध की लोकोत्तरता एबं दिव्यता 
स्वयं देवान्तरवत्‌ उनके प्रतिमा-निर्माण की माँग करती है। मथुरा में यक्ष-प्रतिमाएँ 
तथा गन्धार में अपोलो” की प्रतिमाएँ इस मूर्त-रूप-विधान में सहायक दृष्टान्त के रूप 
में पहले से ही विद्यमान थी ।** 

दिस की स्वाभाविक प्रभास्वरता एवं विमलता प्राचीन सूत्रों में संकेतित है। 
महासांधिकों ने इस तत्त्व को स्वीकार कर उद्धोषित किया तथा यही माहायानिक 
विज्ञानवाद का बीज है। दूसरी ओर कुछ महासाधिक सम्प्रदायों ने सब लौकिक धर्मों 
को प्रशप्तिमात्र बताकर माहायानिक मायावाद एव शून्यबाद की भूमिका प्रसर्तुत की । 
महासांधिकों की वेतुल्यक शाखा को तो बुद्धघोष ने महाशून्यवादी बताया है।" कुछ 
अन्य हीतयानी सम्प्रदायों ने मी महायान के विकास में योगदान किया। इस प्रसग में 
सर्वास्तिवादी और धमंगृप्त सम्प्रदाय विशेष रूप से उल्लेखनीय है।” 

हरिवर्मा के सत्यसिद्धि सम्प्रदाय को अधघं-महायानिक तथा हीनयान और महायान 
के बीच का सक्रम कहा गया है” सत्यसिद्धि शास्त्र स्वय महायान-सृत्रों से परवर्ती है, 
यह सम्भव है कि सम्प्रदाय के मूल-भूत ग्रन्थ प्राचीनतर रहे हैं ('* 

सक्षेप मे यह कहा जा सकता है कि महायान के विकास में निम्नोक्‍त कारणों को 
उत्तरदायी ठहराना चाहिए-बुद्ध देशना के पारमाथिक अश एवं बुद्ध-जीवनी पर मनन 
और ध्यान; दार्शनिक विचार एवं आध्यात्मिक अनुभव की सहज बेकासिक गति, 
अनेक हीनयानी सम्प्रदायो के सिद्धान्त और साहित्य, विशेषतः महासांधिको के ; प्रचार 


६९-बुद्ध-प्रतिसमा पर 4०---कुमारस्वासी, ए फिगर आँब स्पीज ऑर फिगर आँब 
थांट; पक्षान्तर में द5०--फूशेर, लार प्रेकोबुद्धोक दु गन्धार, प्रूनवेदेल, बुधिस्ट 
आर्ट इन इण्डिया । 

७०-अ०---डिबेट्स कमेन्टरी, पृु० २०६ प्र० । 

७१-तु०--शतत, महायान, पृ० .२६ प्र०, बारो, ले सेक्‍स, पृ० २९६ प्र०। 

७२-बआरो, पूर्वोद्धत, १०८१ प्र०, सोगेन, स्स्टिम्ज आँब्‌ बुषिस्ट शॉट, पु० 
१७२ प्र० । 

७३-तु०--दस, पुर्बोदृत, पृ० ६५ | सस्यसिद्धि सम्प्रदाय पर दर ०--सोगेन, जहां । 


३२० बौद्ध घ्म के विकास का हृतिहास 


एव प्रसार के प्रसंग में धर्म को जनाकर्षक और मूत॑ रूप देने का प्रयत्न विशेषत. प्रत्यन्तिम 
जनपदों में । यह संभव है कि महायान के इस उद्गम में ब्राह्मण-धर्म का प्रभाव भी 
लक्षित करना चाहिए। जिस प्रकार आभिधर्मक चिन्तन में सांख्य और सम्मवतः 
वैशेषिक दर्शनों का प्रभाव प्रतीत होता है, वैसे ही महायान पर औपनिषद अनिरवेंचनीय 
ब्रद्मवाद एवं मायावाद का तथा भागवत धर्म के अवतारवाद एवं भक्ति के तत्त्वो का 
प्रभाव कदाचित्‌ स्वीकार करना चाहिए। कुछ विद्वानों ने वैदेशिक धर्मो का प्रभाव 
भी सुझाया है। डिन्तु वह सम्भाव्य होते हुए भी प्रमाणित नहीं माना जा सकता ।* 
महायान की उत्पत्ति के देशकाल को निर्धारित करने के लिए पहले यह अवधेय 

है कि दूसरी सगीति के समय हम वैशाली के प्राचीनक' भिक्षुओं को प्राची की प्रशंसा 
में यह कहते पाते है कि इसी भूमाग में तथागत जन्म ग्रहण करते है ।”' विनय मे शिथिल 
और अहंतो के आलोचक ये भिक्षु महासाधिक नाम से प्रसिद्धि पाकर पहले वैशाली 
और पाटलिपुत्र मे केन्द्रित थे,पीछे अनेक शाखाओं में विभक्‍त होकर मुख्य रूप से अन्ध्रा- 
पथ में तथा गौण रूप से सुदूर उत्तर पश्चिम में प्रसारित हुए। कथावत्यु के सर्वाधिक 
वीछे के भाग में महासांधिकों की परिणततम वैतुल्यक शाखा के मत का उल्लेख है,किन्तु 
महायान का उल्लेख नहीं है। महाशुन्यतावादी वैतुल्यक महायान के आसब्नतम है। 
कथावत्थु का समय शेष पालि त्रिपिटक के साथ प्रथम शताब्दी ईसापूर्व से पहले का 
मानना चाहिए तथा मोदगलिपुत्त के द्वारा प्रारम्भ मे रचित होने के कारण अशोक के 
बाद | फलत वैतुल्यको को ईसा पूर्व दूसरी शताब्दी में मानना उचित होगा । अन्ध्रक 
महासांघिकों की एक शाखा पूर्वशैलीय थे । कहा जाता है कि इनके पास प्राकृत-निबद्ध 
प्रश्ञापारमिता-सूत्र थे ।'६ इस प्राकृतमयी प्रज्ञापारिमिता का इस समय कोई पता नही 
चलता, किन्तु एतद्विषयक उल्लेख महत्त्वहीन नही है, विशेषत: यदि हम अष्टसाहसिका 
प्रज्ञा पारमिता की यह उक्ति स्मरण करे कि प्रज्ञापारमिता का उद्भव दक्षिणापथ में 
होगा, जहाँ से बह पूर्वदिशा को प्राप्त होगी और अन्ततः उत्तर में समृद्धि प्राप्त करेगी ।"* 
अष्टमाहस्रिका का लोकरक्ष ने चीनी में १४८ ई० में अनुवाद कर दिया था ।** इन सब 

७४-दे ०---ऊपर । 

७५-विनय (ना०) चुल्लवर्ग, पृ० ४२५१ 

७६-ई० आर० ई० जि० ८, पृ० ३३५। 

७७-अष्टसाहलिका, प० २२५-२६॥ 

७८-दे ०--ऊपर । 


गहायान का उद्यम और साहित्य ३२६१ 


तथ्यों का निर्गेलितार्थ यह प्रतीत होता है कि अन्प्रदेशीय महासांधिकों की पूर्वशैलीय 
एवं बेतुल्यक शाखाओं में ईसा पूर्व पहली शताब्दी में महायान का जन्म हुआ । मागव- 
तोक्त भक्ति के जन्म के सदश महायान के दाक्षिणात्य जन्म के समर्थन मे यह स्मरणीय 
है कि महायान के अधिकांश प्रधान आचार्य दाक्षिणात्य हो थे !/ एक बौद्ध अनुश्रुति 
के अनुसार सद्धम के लोपाभिमुख होने पर शातवाहन नाम का दाक्षिणात्य नरेश महा- 
यान के वैपुल्य सूत्रों का प्रचार तथा धममे-रक्षा करेगा ।” अन्ध्रापथ से महायान ने मगध 
की यात्रा की। सगध महासांधिकों का प्राचीन केन्द्र था। पुनरुच अन्ध्र और मगध 
दोनों ही उस समय बौद्ध तीर्ययात्रा के विशेष प्रदेश थे एवं अन्ध्र से उत्तरगामी भार्ग- 
पद्धति मगधाभिमुख थी। मगध से महायान की यात्रा परिचित व्यापार-पद्धति से 
उत्तरापथ की ओर सम्पन्न हुईं। यह स्मरणीय है कि उत्तरापथ से मगध का मार्ग बौद्ध 
यात्रियों से सुसेवित था क्‍योंकि सभी समुदायों के भिक्ष एवं श्रद्धालु उपासक भगवान्‌ 
बुद्ध की लीला-भूमि के दर्शनार्थी रहते थे। उत्तरापथ में उड्धियान एवं बामियान तक 
लोकोत्तरवादियों के आवास पाये जाते थे। पहली शताब्दी ईसवीय के समाप्त होते- 
होते महायान सुदूर उत्तर-पश्चिम में भारत की सीमा का अतिक्रमण कर चुका था तथा 
दूसरी शताब्दी से सुग्ध, पर्थव और खोतनी भिक्षुओं के सहारे महायान मध्य एशिया 
तथा चीन में प्रसारित हुआ । 
यह कहा गया है कि कनिष्ककालीन संगीति में वसुसित्र के साथ ५०० ओषि- 
सत्त्वों का उल्लेख महायानियों की उपस्थिति सूचित करता है। दूसरी ओर यह भी 
कहा गया है कि अभिधर्ममहाविभाषा में महायान के सिद्धान्तों का अनुल्लेख यदि गज- 
'निमीलछिका नहीं तो अवश्य ही महायान का गन्धार और कश्मीर में तत्कालीन अप्रचार 


७९-॥०--बारो, लेसेक्श, पृ० २९५७-९८ । 

<८०-मागार्जुन ओर शातबाहुत पर दर०--लेवि, जे० ए० १९३६ (जन०-भार्ज ) 
पु० ६१-१२१ 8०---कॉम्पिहेन्सिव हिस्टरी, जि० २, पु० ३७७ । 

८१-स्वान-च्वाइ कलिंग से दक्षिण-कोझल और वहां से अन्य पहुँचा था, बीस, 
डरेबेश्ल, जि० ४, पु० ४१४, ४२०, तु०--रघुवंश, सर्ग ४ में रधु का सा, 
जअयाग-प्रशस्ति में समुद्रगुप्त का मार्ग । 

८२-॥०--काम्प्रिहेन्सिव हिस्टरी, पु० ३७३, इसके विरोध में तु०---रकाकुसु जे० 
बार० ए० एस० १९०५॥ 

२१ 


३२२ जोड़ धर्म के घिकास का इतिहास 


अथवा अंल्प-प्रचार सूचित करता है।' इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि महायान का 
प्रारम्भ न किसी स्वतन्त्र विनय को लेकर हुआ था, न उसके अपने पृथक्‌ आवास थे। 
इसी परिस्थिति का बहुत पीछे इ-चिग ने उल्लेख किया है। महायानसूत्रों में किसी 
दर्शन अथवा सिद्धान्त का एक स्व॒तन्त्र शास्त्रीय प्रस्थान के रूप में प्रतिपादन नहीं है, 
प्रत्युत बुद्ध, बोधिसर्व और प्रज्ञा का प्रचलित ढंग से अचंन-साधन-प्रधान विवरण है । 
अतएव यह सम्भव है कि कनिष्क के समय में इन सूत्रों के अभिमत का प्रसिद्ध महासांघिक 
लोकोत्तरवादी अभिमत से वैशिष्ट्य प्राचीन वैभाषिकों ने दीक-ठीक हृदयंगस न किया 
हो। पृथक शास्त्र के रूप में महायान की स्थापना, नागार्जुन, असग आदि आचार्यों के 
कार्य से ही सम्पन्न हुई। हीनयानी वसुबन्धु, संघभद्र आदि के ग्रन्थों में महायान के 
अनुल्लेख के विषय में यह स्मरणीय है कि कोशकार ने अपने को सम्भवतः विभाषा के 
ही विचार-जगत्‌ में सीमित रखा है और उनके खण्डन-मण्डन-परायण परवर्ती व्याख्या- 
बहरों ने कोश की प्रशस्त चहारदीवारी के भीतर ही अपने बौद्धिक अभियान तथा 
प्रत्यभियान किशे *। 

महायान के इतिहास के इस प्रकार तीन युग निर्धारित किये जा सकते है-- (१) 
बीज-काल : सथागत की सम्बोधि से वेनुल्यको तक (२) सूत्र-कालू : ई० पु० १ ली 
शजाप्दी से ई० ३ री शताब्दी तक, (३) शास्त्र-काल : नागार्जुन से परवर्ती । 


(२) महायान-सूत्र--पूर्वेरूप 


अतिरिक्त” पिटक---ऊपर कहा जा चुका है कि महायानियों का यह अभ्युपगम 
कि उनहे सृत्त वुद्धोपदिष्ट हे, स्वीकार नही किया जा सकता। इस प्रसंग में असंग, 
शार्लिदेव, नः्स्जुरोप-हास-वज्य आदि की युकतियों से* केवल इतना प्रमाणित होता 
है कि महार।न में ।वस्तारित सिद्धान्तो का सूक्ष्म मूल सम्भवत प्राचीन सूत्रों मे उपलब्ध 
है तथा हीनयानी सम्प्रदायों के साहित्य के कतिपय अश महायान साहित्य के पूर्व रूप 
सभभ जा सकते है। बुद्धाब्द की पहली शती में सूत्र और विनय ही बुद्धभचन के नाम 
से प्रसिद्ध थे। इसके अनन्तर परिनिर्वाण से दूसरी और तीसरी शताब्दियों में नाना 
ई।पप्रानों सम्प्रदायों के विकास के साथ सूत्रपिटक और विनयपिटक के अतिरिक्त 


<३-बआरो, पु4० पु० २९९-३०० । 
<₹४-तकाकुसु, एरचचंग, पृ० ७, १४-१५॥ 
<५०दे०--ऊपर, तु०--इ० आर० ई० जि० ८, पृ० २२५१ 


भ्हायान का उद्गम और साहित्य इ२३ 


अभिधमंपिटक, 'संयुक्तपिटक', 'बोधिसत्त्वपिटक', एवं 'धारणीपिटक' का अम्युदय 
हुआ । अभिषर्मपिटक वस्तुतः “अपोक्तिफल' (990८ए७॥४, अप्रामाणिक ) होते 
हुए भी प्रामाणिक माना गया। कुछ सम्प्रदायों में केवड अभिधर्म ही प्रामाणिक 
समझा गया! कौग्कुटिकों के अनुसार सूत्र और विनय की देशना उपायमात्र है।* 
सर्वास्तियादी वैभाषिकों ने स्पष्टतः: यह न कहकर व्यवहार में अभिधर्म पर ही अपने 
विद्विष्ट अभिमत आधारित किये, यहाँ तक कि उनके विरोध में सौत्रान्तिकों को पुनः 
सूत्रों को दुष्ाई देती पड़ी। अभिषधर्म की प्रामाणिकता सिद्ध करने के लिए स्थविरों को 
भी तथागत के एक प्रकार से 'गुल्मोपदेश” और उसकी अपनी विलक्षण परम्परा की 
कल्पना करनी पड़ी जैसी कि महायानियों ने अपने साहित्य के विषय में की है ।* 

महासांधिकों की बहुश्रुतीय शाखा के साहित्य में अभिषर्मपिटक के अतिरिक्त बोधि- 
सस्‍््वपिटक' एवं 'संयुक्तपिटक' भी संगृहीत थे ।* धर्मंगुप्तक सम्प्रदाय में त्रिपिटक के 
अतिरिक्त बोधिसत्त्वपिटक' तथा 'धारणीपिटक' अथवा मन्‍्त्रपिटक' भी विदित था।"” 
यह स्मरणीय है कि महाव्युत्पत्ति में मी बोधिसत्त्वपिटक' का उल्लेख प्राप्त होता है। 
यह सम्भवतः तप्नामक उस ग्रन्थ का निर्देश करता है जो चीनी त्रिपिटक में उपलब्ध 
है एवं महायान की महारत्नकूट कोटि का है।' किन्तु महासांधिकों का बोधिसत्यपिटक 
सम्भवतः यह एकमात्र प्रन्थ न होकर एक सन्दर्मेराशि थी। वैतुल्यको बैतुल्य' का ही 
रूपान्तर मानने पर महायान के “ैपुल्य-सूत्रों' का महासांधिक बेतुल्यकों से साक्षात्‌ 
सम्बन्ध स्थापित हो जाता है।'” ४ 


<६-बारो, ले० सेकत, पृ० २९६१ 

<८७-बहो, पु० ७९ । 

<८-प्०--अट्ठसालिनी, पू० १२०१५ । 

<९-बारो, ले सेक्त, पृ० ८१, लु० दइवानच्वांग्र, ऊपर उद्त | 

६९०-वयारो, पूर्व, पृ० १९०, बाटर्स, श्वानक्यांग, ऊपर उद्त। 

९१-तु०---नब्ज्यो, केटेलोग, स्तम्भ १३, संख्या १२ ॥ 

९२-तु०--छाँ, डिवेट्स कमेन्टरी, भूमिका, पृ० ६; जे० आर० ए० एस० १९०७ 

९३-सु०--शान्ति भिक्कु, सहायान, पु० १० ३ 'निकायसंग्रह' से पता जलता है कि 
राजगिरिकों ने अंगुलिसारूपिटक (? अंगुलिभार सूत्र, संस्यो ४३४ ), पूर्ष-हेलियों 
ने राष्ट्रपालणजित (? राष्ट्रपालपरिपृच्छा नस्त्यो ८७३), की रचना की ।” 


डेर४ बोड घर के विकास का इतिहास 


पूर्वद्ैलीय तथा अपरशैलीय सम्प्रदायों की प्राकृत प्रशापारभिता का ऊपर उल्लेख 
किया जा चुका है। आरम्भ में पारसिताओ की सामान्यतः प्रशंसा और उनके साधन 
की ओर प्रेरणा एक प्रकार के कथा-साहित्य में प्रकाशित हुई। इसी युग में प्रश्ारूप 
पारमिता के दार्शनिक प्रतिपादन की आवश्यकता का भी अनुभव हुआ होगा । 

द्ादश अंग---पारमिताओं की महिमा सर्वप्रथम जातको' में प्रकट होती थी | 
जातक पहले सूत्रान्तों से अभिन्न थे। पीछे उनका पृथक्‌ संग्रह और संख्यावृद्धि सम्पन्न 
हुई (४ सर्वास्तिवादियों और महासांधिकों ने सूत्र, गेय, व्याकरण, गाथा, उदान, इति- 
वत्तक, अदभुतघर्म, जातक और वैतुल्य नाम के नवाज्भों के अतिरिक्त अन्य तीने अंगों 
का आविष्कार किया--निदान, अवदान, और उपदेश ।** कुछ विद्वानों को बैदल्य' 
का 'वैपुल्य' से तादात्म्य अभीष्ट है ।'* निदान साहित्य में पारमिताओं की भावना 
के द्वारा बोधिसत्त्व की चर्या का उल्लेख विवक्षित होना चाहिए जैसा जातक ठवण्णना 
की निदानकया में उदाहत है, किन्तु वस्तुत: निदान' का औपोद्धातिक विवरण के अर्थ 
में व्यापक प्रयोग उपलब्ध होता है। अवदान (पालि, 'अपदान') से बोधिसस्व अयवा 
विश्विष्ट बौद्ध गण के चरित से सम्बन्ध रखनेवाली कथाएँ विवक्षित है। इनका एक 
बिशाक्ष साहित्य आविर्भूत हुआ जिसका एक डग हीनयान में है तो दूसरा महायान 
में । इस प्रसंग में अवदानदातक और दिव्यावदान उल्लेखनीय है। अवदानदातक की 
रचया सम्मवत:ः दूसरी शताब्दी ईसवीय में हुई थी ।*“ दिव्यावदान वर्तमान रूप में और 
भी उत्तरकालीन प्रतीत होता है, किन्तु इसके कुछ अंश विशेष प्राचीन हैं। दिव्यावदान 


९४-॥१०--राइज्ञ डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, प० १८९ प्र०, विस्टरनित्स, जि० २, 
पृ० ११५ प्र०, तु०--दत्त, महायान, प्‌ू० ७ प्र० | 
९५-द्वादशांग--“सूत्रं गेयं_ व्याकरणं गायोदानावदानकम्‌ । 
इतिवत्तक निदान वेपुल्य थे सजातकम्‌ ॥ 
उपदेशादभुतो घमोौ द्वादशाहुमिंद बच: ॥३/ 
(हरिभद्र, आलोक पु० ३५), तु०--पूसे, कोश, ५-६, प० १९४, शस, 
महायान, पुृ० ९॥ * 
९६-केर्न, मेन्युएल आँब्‌ बुधिज्स । 
९७-तोसरी दातान्दी ई० में अववानशतक का सोनो अनुवाद हो गया या--- 
मम्बियों, केटछॉग, रे२४।१, दूसरी ओर दीनार का उल्लेख (बैच (सं० ) 
अवदानहतक, पु० २०७) पहली शताब्दी से अर्थाचीगता खोतित करता है । 
तु०--बिन्टरनित्स, जि० २, पृ० २७९ | 


महा्वान का डद्यण और साहित्य ३२५ 


का मूल सर्वास्तिवादियों का विनयपिटक है, पर इसमें अनेक स्थरों पर महायात्र का 
संकेत है । 

पहले कहा जा चुका है कि मूल-विनय में बुद्ध की जीवनी के अंश संगृहीत थे । 
महासांधिकों में बुद्ध-जीवनी का महत्त्व विशेष रूप से माना गया । लोकोसरवादियों 
के विनयपिटक का एक अंश महावस्तु के नाम से शेष है ।** इसमें बुद्ध की जीवनी का 
प्राधान्य है तथा इसे 'अ्घमाहायानिक' अथवा हीनयान और महायान के बीच की साहि- 
त्यिक कड़ी माना जा सकता है। सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय में एक बुद्ध की जीवनी जो 
“विद्वानों! में परिगणित थी पीछे विस्तृत और परिवर्तित होकर महायान का भसिद्ध 
बैपुल्य सूत्र 'ललितविस्तर' बन गया ।'” धर्मंगुप्ठक सम्प्रदाय में बुद्ध की एक जीवनी 
“अभिनिष्क्रमण-सूत्र' के नाम से प्रसिद्ध थी । इसकग तीसरी हाताब्दी ईसवीय में चीनी 
में अनुवाद सम्पन्न हुआ ।' स्थविरवादियों की जातकट्ठकथावण्णना की निदान कथा” 
भी इस प्रसंग में उल्लेखनीय है। इसका मूल सम्भवत: उस अट्ठकथा की परम्परा में 
था जो पालि त्रिपिटक के साथ भारत से सिंहरू पहुँची ।”* 

महावस्तु--महावस्तु अपने को मध्यदेशीय महासांधिक लोकोत्तरवादियों का 
विनयपिटक घोषित करता है।' इस विज्ञालकाम ग्रन्थ के तीन भाग हैं। पहले में 
'दीपंकर आदि नाना अतीत बुढ़ों के समय में बोघिसत्व की चर्या का वर्णन है। दूसरे 
में तुषित लोक में बोधिसत्त्व के जन्म-ग्रहण से प्रारम्म कर सम्दोधि-छाम तक का विवरण 


९८-एक ओर शाईलकर्जावदान का चीनी अनुवाद ई० २६५ में सम्पन्न हो गया 
था, दूसरी ओर विव्यायदान में कुमारझात को 'कल्पनासण्डितिका' का 
प्रचुर उपयीग है---सु ०--विन्टरनित्स, जि० २,पृ० २८४, प्र०, वेश, (सं० ), 
विव्यायदान, भूसिका, पु० ९-१२ ६ 

९९--दे०--नीचे । 

१० ०-सु०--रूखितः १-१ ३--तब्मिक्षयों से शूणतेह सर्च वेपुल्यसूत्र हि भहानिवा- 
नम्‌ ।” तु०--विन्टरनित्स, जि० २, पु० २४८, लीमी अनुवादों पर नन्जियों, 
केटेलाग, संस्या १५९, १६०, तु०--बच्च, ललित०, मूमिका, पृ० ११। 

१०१-बिन्टरनित्स, पूर्व ० स्थरू । 

१०२-सु ०--फ्राउवाल्नर, पूर्द पु० १५५ प्र० ॥ 

१०३-सेनार (5८037:) ने सहावस्तु का २ जिल्दों में सम्यादन, किया या (पेरिश, 
१८८२-९७) । अंग्रेजी अनुवाद, जे० जे० जोग्स, जि० १, लण्ड, १९४९, 
जि० २, बहौ, १९५२, जि० ३॥ 


३२६ शोड धर्म के विकास का इतिहस्‍्स 


किया गया है। तीसरे भाग में 'महावग्ग' के सदुझ् संघ के प्रारम्भिक उदय का वर्णन 
है। किन्तु इस मूल विवरण सूत्र में विविध और वहु-संख्यक जातक, अवदान आदि 
भ्रतिविद्ध एवं प्रक्षिप्त मिलते हैं यहाँ तक कि बहुधा मूल सूत्र खोजना दुध्कर ही रहता 
है। महावस्तु 'बोद्ध संस्कृत' अर्थात्‌ प्राकृत-प्रमाव से भ्रष्ट संस्कृत में लिखा हुआ है ।'* 
इसकी रचना समुपबंहण एवं प्रक्षेप के द्वारा अनेक शताब्दियों में सम्पन्न हुई। होरा- 
पाठकों! तथा हूण और चीनी लिपियों के उल्लेख से ग्रन्थ की वर्तमान रूप में समाप्ति 
गुप्सकालीन सूचित होती है। किन्तु इसका प्रारम्भ कम-से-कम अधंसहल्राब्दी पहले 
रखना होगा अनेक स्थलों में महावस्तु के सन्दर्भ पालि त्रिपिटक के अत्यन्त सन्निकट 
है, और मूल परम्परा से अपना सम्पर्क प्रकट करते हैं।”* यह उल्लेखनीय हैं कि महा- 
थस्तु में दो शैलियों का मेद आविष्कृत किया गया है ।/* जिससे भी महावस्तु का अंशतः 
आाचीनत्व समर्थित होता है; 

महावस्तु को हीनयान और महायान के मध्य में पुल” बताया गया है ““ वोधि- 
सत्य और बुद्ध की लोकोत्तरता का सिद्धान्त इसमें स्पष्ट प्रतिपादित है ।/* अतीत और 
प्रत्युत्पन्न बुद्धों की कल्पनातीत संध्या वृद्धि में असंकोच भी 'माहायानिकता' का प्रदर्शन 
करता है, मद्यपरि अनेक अतीत बुद्धों की सत्ता स्थविरवादियों ने मी स्वीकार की है, तथा 
सर्बास्तियादियों ने अनेक बुद्धों की विभिन्न क्षेत्रों में समकालिक सत्ता सिद्धान्तित की है।“ 
बुद्धत्व-प्राप्ति के लिए बोधिसत्त्वों की दस भूमियों का उल्लेख महायान के अत्यन्त निकट 


१०४-थओड़ संस्कृत एर एजर्टम का कार्य उल्लेल्य है। 

१०५-सु०---विन्टरनित्स, लखि० २, पृु० २४६-४७, हरप्रसाद क्षास्‍्त्री, आइ० एच० 
क्य० १९२५, सेनार, (सं०) महावस्तु । 

१०६-बिन्दिद, दी कम्पोजित्सियॉग देस महावस्तु, पूसे, ई० आर० ई० जि० <, 
पु० ३२९, जोन्स (अनु०) महावस्तु में पासि-अभिसम्बन्ध हुवा प्रदर्शित है । 

१०७--सु०--बिमला श्रन रॉ, ए स्टडो आँद्‌ दि महावस्तु, कोषका ए गोद 
इत्यादि, पृ० ७ भ्र० जहाँ ओल्देनवर्थय और बिन्दिश के विवेचन पर संक्षिप्त 
टिप्पणी है। 

। ०८-चूसें, ई० आर० ई० पूर्व ० स्थल ॥ 

१०९-विश्ेषतः #०--ओन्‍स (अनु०) महावस्तु जि० १, पु० ११२-५१, सेनार 
(सं०) महावस्तु, लि० १, पृ० १४२-९३॥ 

११०-६ई० आर० ई० जि० ८, पृ० ३२९।॥ 


सहायान का उद्मम शर साहित्य ३२७ 


है।''' इस प्रसंग में यह कहा गया है कि बुद्धत्व के प्राथियों के लिए ही हस 'दशभूमिक' 
का उपदेश करता चाहिए। दूसरी ओर महावस्तु में लवलोकितेशवर, अमिताभ, 
आदि का परिचय नहीं है तथा उसका 'कथासाहित्य' एवं प्रमुख सिद्धान्त हीनयान के 
सण्डरू के अन्तर्गत है | 

रूलितबिस्तर---ऊपर कहा जा चुका है कि अपने को “ैपुल्य-सूत्र' स्थापित करते 
हुए भी 'लद्तिविस्तर' मूलत: सर्वास्तिवादियों की बुद्धगजीवनी थी । यह सम्भव है 
कि कभी इसका आधार भी प्राकृत-निबद्ध परम्परा थी। प्राकृत का प्रभाव 'छलित- 
विस्तर' की पद्च-गाथाओं में स्पष्ट संलक्षित किया जा सकता है। गयय के प्राचीनतर 
अंधों में भी इस प्रकार का प्रभाव अलद्ष्य नहीं है। ये अंश बहुधा पालि जिपिटक के 
प्राचीन अंक्षों से जादसर्य जनक सामऊ्जस्य प्रदर््षित करते हैँ ।'" ऐसा अनुमान युक्त 
प्रतीत होता है कि प्रक्ति और ललितविस्तर की परम्पराएँ किसी एक समान मूल की 
ऋणी हूं । 

ललितविस्तर का प्रारम्भ ओर उपसंहार स्पष्ट रूप से महायानिक है। ग्रन्थ के 
प्रारम्भ में ललितविस्तर नाम के वैपुल्य-सूत्र के उपदेश के लिए बुद्ध से सहस्नों भिक्षुओं 
और बोधिसस्तयों की परिषद्‌ में नाना देवताओं की अम्यर्थना तथा मौन के द्वारा उसका 
बुद्ध से स्वीकार वणित है। अन्त में 'ललितविस्तर' का माहात्म्य गान किया गया है। 
बीच में तुषित लोक से बोघिसत्त्व के बहुत विमशे के अनन्तर मातृ-गर्म में अवतार से 
आरम्भ कर सम्बोधि के अनन्तर घम्मचक्र प्रवर्तन तक का वृत्तान्त निरूषित किया गया 
है। प्राचीन विवरण से अधिकांश स्थलों में विशेषतः अभिनिष्करमण के अनन्तर मेल 


१११-महालस्तु, जि० १, प्‌* ६४ प्र०, महावस्तु (अनु ० जोन्स) जि० १, पृ० ५३ 
भ्र०, तु ०--दत्त, सहागान, पु० २८६ भ ०, वहाँ इस दस ससियों को अन्य सुचियों 
से खुलना प्रदरक्षित करने का यत्य किया यया है । 

११२-महावस्तु, जि० १, पृ» १९३, यही, (अनु० जोन्स), जि० १, पृ० १५१॥ 

११३-बही, पु० ३३०, तु०--जओोन्‍स, पूर्व, जि० १, मूमिका, पु० १३ अर०। 

११४--सलितविस्तर, सम्पादित, राजेन्न रूाछ मित्र हारा, १८७७, (अशुद्ध संस्करण), 
लेफमान द्वारा, १९०२, १९०८, प० बेच हारा, १९५८॥। 

११५-उद्दा० तु०--सशित० , पृ० १८१०१८४, और भब्छिम (ना०), जि० १, 

घृ० २९९-३०२ | 


जे२८ थोद धर्म के विकाश्न का इतिहास 


खाते हुए भी अनेक नवीन उद्मावनाएँ की गयी हैं। “'* वर्जन शैली में एक व्यापक 
माहायानिक “बैपुल्य' अथवा विस्तार की प्रवृत्ति देखी जा सकती है। 


महायानसूत्र--विस्तार और परिचय 


जैसा ऊपर देखा गया है, हीनयान का आगम अपेक्षाकृत सीमित और परिगणित 
है तया उसका स्थविरवादी संस्करण अपने मूल रूप में प्राय: सम्पूर्णतया रक्षित है। 
महायान के सूत्रों ओर शास्त्रों का विपुल विस्तार इस समय कक संस्कृत में 
अधिकांशत: उपलब्ध न होते हुए भी उसके अनेक संकेत भ्राप्त हैं। अपने 
मूल रूप में अवशिष्ट महत्त्वपूर्ण माहायानिक सूत्रों और शास्त्री की संख्या दो 
दर्जन से विशेष अधिक नही है।'* कुछ ग्रन्थों का इधर चीनी अथवा तिब्बती अनु- 


११६-स०--ललित, भूमिका (वैच्च), पृ० १०, विन्टरनित्स, जि? है, पृ० २५१-५२॥ 
११७-मूलरूप में उपलब्ध मुख्य महायान सृत्र--प्रशापारतिताएँ: झतसाहलषिका 
(अपूर्ण, सं० बिब०, इन ० १९०२-१४), पञ्चकितिसाहलिका (अपूर्ण, 
सं० न० दत्त, लन्दन, १९३४), अष्टसाहलिका (बिबं० इन्द्रं० १८८८ बोगि- 
हारा का “अभिससयालइकारालोक” का संस्करण, टोकियो, १९३२- 
३५), प्रशापारमिताहुदय (सं० मंक्समूलर और वन्जियो, १८८४), सप्त- 
हातिका (सं० तुचि०, रोम, १९२३; सं० मसुदा, जें० टी० बू० १९३० ) 
वशसाहलिका (अपूर्ण, सं० कोनो, ऑस्लो, १९४१); अर्धशतिका (सं० 
लोइमान, स्त्रासबुर्गं, १९१२; कियोटो, १९१०), सुविकरान्तविक्रासिपरि- 
पुच्छा प्रज्ञा० (सं०, मत्सुमोटो; सं० हिकाटा, १९९८); समाधिराज (गिस- 
गित मेनसक्रिप्ट्स), आयंमंत्रेयध्याकरण (वही, जि० ४), वण्नस्छेदिका 
(सं०, मंकक्‍्समूलर, १८८८; गिलगित संनत्किप्ट्स, जि० ४, कलकत्ता, 
१९५९ ) ; सदमंपुण्डरीक (पीटसंबर्ग, १९०८ प्र ०) ; करुणापुष्डरीक (करूकता, 
१८९८); कारण्डव्यूह (कलकत्ता, १८७३); सुखावतोीब्यूह (ओक्सफोर्ड, 
१८८३); सुवर्णप्रभात (कलकत्ता, १८९८; कियोटों, १९३१); शब्द 
पालपरिप्च्छा (पीटसंब्गं, १९०१); काश्मपपरिवर्त (खंडित, शंघाई, 
१९२९); लंकावतार (क्ियोटो, १९२३); दश्मभूमिकसृत्र (यूट्रेक्ट, 
१९२६); गणष्डय्यह (सं० इशुमि, ओटानि विध्वविद्यास्य, कियोटों) । 
सूस में उपलब्ध सुख्य महायाव श्ञास्त्र--नागाजुन, सध्यमककारिका 
(प्रसक्षपदा के साथ सं०, पीटस्संबर्म, १९०३ प्र०); मेज्रेयनाथ, अभिसमया- 
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वादों से “उद्धार” भी किया गया है।' दूसरी ओर 'शिक्षासमुच्चय' में प्राय: १०० 
यूत्र-गन्धों से उद्धरण उपलब्ध होते है ।'!* महाव्युत्पत्ति में १०५ सूत्रों के नाम संकीतित 


लंकार (लेनिनग्राड, १९२९, टोकियो, १९३२-३५), इस पर हरिभव का 
आलोक, बड़ौदा, १९३२; असंग, महायानसूत्रालंकार (पेरिस, १९०७); 
योगश्चारभूसिशास्त्॒ (अंदतः प्रकाशित, कलकत्ता, १९५७); जशुबन्धु, 
विज्ञप्तिसाशतासिद्धि (पेरिस, १९२५); दिश्वनाग, स्यायप्रवेक्त (अड़ौदा, 
१९३० ), बर्मकीति, प्रमाजवातिक (इलाहाबाद, १९४४; पटना, १९५३; 
रोस, १९६० ), ग्यायबिन्दु (बौखस्बा सं० सी०; पटना, १९५५); शान्ति- 
देव, बोधित्रयावितार (बिब० इन्द्र, १९०१-१४; दरभंगा, १९६० ), शिक्षा- 
समुज्चय (पोट्संबर्भ, १९०२), शान्तिरक्षित, तस्वसंग्रह (कमलशील को 
पंजिका के साथ, बड़ोरा, १९२६) । 

११८-यथा आयंदेव, चलुःशतक (अपूर्ण, विध्वभारती, १९३१; म्‌रू के कुछ अंडा, 
सेम ० एशियाटिक सो ० ब॑०, कलकत्ता, १९१४), चित्तविशुद्धिप्रकरण (पटेल, 


विध्वभारती ) १ 

११९-शिक्षासमुच्यय में उद्धृत सहायानसूचों की सुच्ी--- 
(१) अक्षयमतिसूत्र (१५) कर्मावरणविशुद्धिसृत्र 
(२) अद्भुलिसालिक (१६) कामापदाशक सूत्र 
(३) अध्यादयसंजोदनसूत्र (१७) काह्यपपरिषर्त 
(४) अनन्तमुशनिर्हारधारभी (१८) ल्ितिगर्भसूत्र 
(५) थे (१९) गगनरंजसूच 

सृत्र 

(६) अपरराजावबवादकसृत्र (२०) गध्डव्यह 
(७) अवशछोकनासूत्र (२१) ग्रोधर्परिशुद्धिसूश 
(८) अवलोकितेश्वरविमोक्ष (२२) अतुर्षर्कसूत्र 
(९) आकाहगर्भसूत्र (२३) अन्यप्रदोपसू 


(१०) आरयंश्त्थकपरिवर्स (सूत्र? ) (२४) चअस्तरोसरादारिकश्परिपुस्छा 
(११) उच्चपरिपुच्छा या उप्रदत्त ० (२५) चुन्दाघारणी 

(१२) उदयनवस्सराजपरिपच्छा (२६) जम्मलस्तोत्र 

(१३) उपायकौशाल्थसूत्र (२७) शानव्तीपरिवर्त 

(१४) उपालिपरिपुच्छा (२८) ज्ामबेपुल्यसूतर 


(३०) तथागतगुहासूत्र 

(३१) तथागतबिम्बपरियर्त 

(३२) त्रिसमयराज 

(३३) जिस्कन्थक 

(३४) दशधर्मसृत्र 

(३५) दशभूमिकसृत्र 

(३६) दिव्यावदान 

(३७) अर्मंसंगीतिसृत्र 

(३८) नारायणपरिपृच्छा 

(३९) नियतानियतावतारमुद्ासृत्र 

(४०) निर्वाण (?-सृत्र?) 

(४१) पितापुन्नसमागस 

(४२) परष्पकूठबारणो 

(४३) प्रश्ञापारमिता--“महती', 
अधप्टसाहलिका, 

(४४) प्रव्रज्यान्तरायसूत्र 

(४५) प्रश्ान्तविनिद्यप्रातिहायंसूत्र 

(४६) प्रातिमोक्ष 

(४७) बहत्सागरनागराजपरिपृच्छा 

(४८) बोधिच्र्यावतार 

(४९) बोधिसत्वपिटक 

(५०) बोधिसत्तव प्रातिमोद्द 

(५१) बुद्धपरिपृच्छा 

(५२) भगषतो 

(५३) भाद्रकल्पिकसृत्र 


(५४) भद्बचरीप्रणिधानराज 


(७९) वाइ्रनोपासिकाबिमोद्त 


(८१) विमलकीतिनिर्देश 


अहादान को उद्यम और साहित्य ३३१ 


है जिनमें अधिकांश महायान के है।'"” पर महायान-साहित्य की वास्तविक घिपुरूता 
चीनी और ठिव्बती त्रिपिटकों तथा चीनी और तिब्यती यात्रियों एवं इतिहासकारों की 
कृतियों को देखने से ही विदित होती है। 


(८७) भीमालासिहनादसूज (९३) सर्वधर्माप्रवतितिरश 
(८८) सदामंपुष्डरोक (९४) स्वबद्परमन्त 
(८९) सरद्धमंस्मृत्युपत्थान (९५) सागरमतिपरिपृथ्छा 
(९०) सप्तमेयुमसंयुक्तसूत्र (९६) सिहपरिपृष्छा 
(९१) समाजिरशाज (चमाप्रदोप) (९७) सुबर्णप्रभासोशमसुत्र 
(९२) सर्वधर्मवंपुल्यसंग्रहसृत्र (९८) हस्तिकक्यसूत्र 


१२०-महाय्पुत्पत्ति की सूचो में जिफप्टिक, सूत्र, अभिषर्म, विनय आदि ताम 
हीनमान के साहित्य का संकेत करते हूेँ। स्पष्टल: हीनयानो ग्रस्थों को 
छोड़कर इस सूची सें मिम्नोक्‍्त प्रन्थराशि का परिचय दिया गया है--- 


रत्मचडपरिपुष्छा, रत्सक्ट, महायान-असाद-प्रभावन, भमहायामोपदेक्ष, आये 
भ्रह्मविशेष-चिन्तापरिपुज्छा,. परमार्थ-संवत्ति-सत्य-निर्देश, . संजुभी-विहार, 
सहापरिनिर्याण, अवेयर्त-यक्र, कर्स-विभंव, रत्नोल्का, गोचर-परिशुद्ध, 
प्रशांतविनिशणय-प्रातिहायं निर्देश, तथागतोत्पत्ति-संभव-निर्देश, भव्संकाति, 


३३२ बोद बर्मे के विकास का इतिहात 


नन्जियो के द्वारा संगृहीत चीनी त्रिपिटक की सूची” में सूत्र-पिटक अथवा सूत्र- 
काण्ड के अभ्यन्तर ५४१ महायान-सृत्रों का उल्लेख है। ये सूत्र सात बर्गों में विभकत 
हैं“ (१) पनू-ड्ो अथवा प्रशापारमिता, (२) पाओ-चि, अथवा रत्नकूट, (३) 
ता-चि, अथवा महासक्निपात, (४) ह्वा-येन, अथवा धवतंसक, (५) न्ये-पन्‌, अथवा 
परिनिर्वाण, (६) वु-ता-पु-वाइ-चुं-ईनच, अथवा इन पाँच वर्गों के वाहर विविषर 
अनूदित सूत्र, (७) तन्‌-इर्नच, अथवा अन्य सकृद्‌ अनूदित सूत्र। पहले वर्ग में एकाधिक 
प्रज्ञापारमिता सूत्र संगृहीत है, दूसरे में ४९ सूत्र है जिनमें बृहत्‌ सुखाबतीव्यूह भी सम्मि- 
लित है, तीसरे में चन्द्रगर्म, क्षितिगर्भ, आकाशगर्म आदि सूत्र संकलित है, चौथे में 
अवतंसक सूत्र के दो अनुवाद तथा उसके अनेक खण्ड पृथक्‌ रूप से उपलब्ध होते हैं पाँचवें 
में परिनिर्वाण सम्बन्धी अनेक सूत्र है, छटें में सद्धमंपुण्डरीक, सुवर्णप्रभास, ललितविस्तर, 
लद्भावतार आदि सूत्र हैं, तथा सातवें में शूरज्जूम, महावैरोचन आदि सूत्रों का संग्रह है। 

नन्जियों की सूची के विनयपिटक में उल्लिखित महायान ग्रंथों में सर्वाधिक महत्त्व- 
शाली एक 'ब्रह्मजालसूत्र' है जिसका दीघनिकाय के ब्रह्मजाल से कोई सम्बन्ध नही है। 
चीनी ब्रह्म जालसूत्र एक प्रकार से महायान का विनय है । 'नन्जियो की सूची में 'अभि- 
धर्मपिटक' के अन्तर्गत महायान-प्रन्थों में नागार्जुन, असज्भ आदि के विरचित शास्त्र 
संगृहीत है। कंजूर और तंजूर नाम के तिब्बती संग्रहों में ' चीनी संग्रह से अनेक अंशों 


लिह-परिपृच्छा, महासाहत्रप्रमदन, उप्रपरिषृच्छा, श्रद्धाबलाघात, अंगुलि- 
मालोय, हस्तिकक्ष्य, अक्षयमति-परिपृच्छा, महास्मृत्युपस्थान, ध्ालिस्तम्भ, 
मेत्रो-ब्याकरण, भेषज्य-गुरुवेदूयप्रभ, अर्थविनिश्चय, महाबलसूत्र, बोरदतत- 
गृहपति-परिपृच्छा, रत्नकरंडक, विकुर्वाणराजपरिपृच्छा एवं ध्यजाग्रकेयूर 
इनमें ९ ग्रन्थ विशेष रूप से पूजनोय माने जाते हैं। ये सब “बंपुल्य 

सूत्र” कहे जाते हें एवं इनके नाम इस प्रकार हेँ---अधष्ट' 44232 
प्रशापारमिता, सद्धमंपण्डरोक, खलितविस्तर, लंकावतार, 
गंडब्यूहू, तथागतगुहाक, समाधिराज एवं दशभूमोश्वर । 

१२१-थी ० मत्जियो, ए कंटेलॉग आज दि चाइनोस ट्रेन्सलेशन आँब दि बुधिस्ट 
जिपिटक (ऑक्सफोर्ड, १८८३) है 

१२२-कंज्र में ११०८ तथा तंजूर में ३४५८ प्रन्य संगृहोत हें । इनके “शाइलो- 
प्रेफ” (>7५०४:००॥) पहले तिब्बत में अनेकत्र, तथा पोकिय में तेयार 
होते थे। कंजर तया संज्र के पोकियग संस्करण का सम्पूर्थ संग्रह पेरिस और 
ओटानी विश्वविद्यालय, जापान, में उपलब्ध है। ओटानी विश्वविद्यालय 
मे इस संस्करण को विज्ञात पुस्तकराशि के रूप में मुद्रित कर दिया है। 


महायात का उद्यम भौर साहित्य श३३ 


में सादृश्य है। प्रज्ञापारमिता, रत्नकूट अवतंसक, परितिर्बाण आदि दोनों में उपलब्ध 
है, किन्तु तिब्बती संग्रह में चीती फी अपेक्षा प्राचीन सूत्र कम है, तन्‍्त्र तथा व्यास्या- 
साहित्य अधिक । 

ऊपर के विवेचन से तथा चीनी अनुवादों की तिथियों से प्रतीत होता है कि महा- 
यानसूत्रों का रचनाकार सामान्यतः पहली शताब्दी ईसा-पूर्व से चौथी शताब्दी तक 
मानना चाहिए ।'” यद्यपि ये सूत्र कहे जाते है तथापि शैली में पुराणों के निकट है। 
विस्तार से प्रतिपादन एवं एक ही बात को बारबार दुहराना इनकी विशेषता है। सब 
प्रकार की अतिशयोक्ति भी इन ग्रन्थों में प्रचुरमात्रा मे उपलब्ध होती है। बहुधा दीर्ष 
समासों का प्रयोग भी प्राप्त होता है। पिछले हीनयान के पिटक का ज्ञान भी इनमें 
पुरस्कृत है। प्रायः हीनयानसम्मत नाता घर्मों की अपारमाधथिकता का द्योतन ही इन 
ग्रन्थों का लक्ष्य है जिसके साथ शून्यता का प्रतिपादन एवं बुद्ध तथा बोधिसत्त्वों की 
अलौकिक महिमा का ख्यापन अभेद्य रूप से जुड़े हुए है । 


प्रज्ञापारमिता सूत्र 


प्रशापारमिता सूत्रों के अनेक छोटे-बड़े संस्करण प्राप्त होते हैं और ये महायान 
सूत्रों में कदाचित्‌ सबसे प्राचीन है। इनमें शूल्यता का अनेकघा प्रतिपादन किया गया 
है। बुद्ध एवं उनके किसी शिष्य विशेषत: सुभूति के परस्पर संवाद के आधार पर इन 
सूत्रों की रचना हुई है। इन सूत्रों की प्राचीनता का संकेत इससे उपलब्ध होता है कि 
नन्जियों के अनुसार १४८ ई० के लगभग ही छोकरक्ष ने 'दशसाहखिका' प्रज्ञापार- 
मिता का चौनी में अनुवाद कर दिया था ।'* नागार्जुन के द्वारा प्रशापारमिताशास्त्र की 
व्याख्या से भी इन सूत्रों की प्राचीनता सिद्ध होती है। नागार्जुन की व्याख्या पड्च- 
विशति० की बतायी गयी है, किन्तु कदाचित्‌ अष्टसाहलिका की रही हो ।'* अष्ट- 
साहखििका प्रज्ञापारमिता में कहा गया है कि पारमिताओं का उपदेश करनेवाले ये 
सूत्रांत तथागत के निर्वाण के अनन्तर दक्षिण में तथा वहाँ से पूर्व की ओर प्रचारित होंगे 


१२३-चोनी, अनुवादों पर ॥०---नतस्जियो, पूर्व ०; जागबी, रू कानों बुद्धोकआंशोन, 
जि० (पेरिस, १९२७, १९३८), बिम्टरनित्स, पूर्व०, बहुत्र । 
१२४-अध्टसाहजिका, इ०---दत्त, महायान, पु० २२३-२५: ठु०--एडबर्ड कोस्श, 
दि प्रशापारभिता लिटरेचर (१९६०), १० २६, ५०-५१+ 
१२५-काशोत, सज्ेते, समूमिका; दत्त, वहीं । 


श्श्४ड शौडध धर्म के थिकास का इतिहास 


एवं पूर्व से उत्तर की ओर उनका प्रचार होगा ।'* तारानाथ के अनुसार प्रशापारभिता 
का महापद्य के अनन्तर उड़ीसा (ओडिविश) में आविर्माव हुआ ।** पूर्व तीलीयों की 
ब्राकृत प्रज्ञा का ऊपर उल्लेख किया जा चुका है ।'* दवांच्वांग ने बारह विभिन्न प्रशापार- 
मिताओं का अनुवाद किया था जिसमें शतसाहलिका से लेकर सार्धशतिका तक संगृहीत 
है। ऊपर कहा जा शुका है कि चीनी त्रिपिटक के पहले वर्ग में विभिन्न प्रशापारमिताएँ 
सन्निविष्ट है। कंजूर में मी शतसाहख्िका, पंचविशति साहलिका, अष्टाददासाहजलिका, 
द्यसाहल्रिका, अष्टसाहल्िका, अष्टशतिका, सप्तशतिका, पंचशतिका, वज्यच्छेदिका, 
अल्पाक्षरा एवं एकाक्षरी प्रशापारमिता का संग्रह है। संस्कृत में शतसाहलिका, पंच- 
विशति, अष्टसाहलिका, सा्थद्विसाहल्लिका, सप्तशतिका, वज्रण्छेदिका, अल्पाक्षरा, 
एवं प्रशापारमिताहुदय-सूत्र उपलब्ध होते हैं।'** यह प्रायः स्वीकृत किया जाता है कि 
इन सब में अष्टसाहलिका प्रशापारमिता प्राचीनतम है। तारानाथ के अनुसार इसका 
पहले मंजुश्री ने प्रचार किया ।'” इसी के विस्तार एवं संक्षेप के द्वारा विपुरूतर एवं 
अल्पतर प्रशापारमितासूत्रों की उत्पत्ति माननी चाहिए |" सम्भोगकाय एवं भूमियों 


१२६-अष्टसाहलिका, प० २२५--/इसे खलु पुनः शारिपुत्र बट्पारमिताप्रति- 
संयुक्ता: सृत्रान्तास्तथागतस्थात्ययेन दक्षिणापथे प्रथरिष्यन्ति दक्षिणापयात्‌ 
पुनरेज बतंन्यां प्रचरिष्यन्ति ब्तन्‍्याः पुनरत्तरापये प्रचरिष्यन्ति--/ । 
इसके विपरीत भागाजुन के महाप्रज्ञापारसिताज्ञास्त्र के अनुसार बुद्ध ने 
प्रशापारमिता का पूर्व में अर्थात्‌ मगण में उपदेश किया, उनके निर्वाण के 
अनन्सर भ्रज्ञा० ने दक्षिणापणप का अवलमग्बन किया, वहाँ से उसकी परद्चिम 
यात्रा सम्पन्न हुई, तथा अन्ततः बुद्धाब्द की पज्चशती होने पर प्रशा० उत्तरा- 
पथ पहुँचो--2०--लामात लज्नेते, जि० १, पु० २४-२५ ॥ 

१२७-तारानाथ, पृ० ५८ सौत्रान्तिकों के अनुसार यह अष्टसाहज़िका प्रश्ञापार- 
मिता थी (वहीां)। 

१२८-६०--कौन्स, पूर्व, पृ० ९ । 

१२९-प्रश्ापारभिता सम्बन्धी साहित्य का विस्तृत निर्देश--कौन्स, पूर्व० पु० 
३७-११७। 

१३०-तारानाथ, वहां । 

१३१-अन्य मत (क) भूल प्रशापारमिता के संक्षेप के हारा अल्यतर अल्लाओों की 
कऋमिक उत्पत्ति, यया नेपाली परम्परा लो मूल प्रशापारसिता को सथा लाल 


अहायाग का उद्यम जौर साहित्य श्श््‌ 
के विषय में मौन भी अष्टसाहलिका को शत० और पंचविश्ञति० से प्राचीन सिद्ध 
करता है।''' 
अध्टसाहलिका में ३२ परिवर्त अथवा विवर्त हैं। गृश्नहूट पर्वत पर विहार 
करते हुए भगवान्‌ बुद्ध के अनुभाव से स्थविर सुमूति को महांप्रज्ञापारमिता का 
प्रतिभान हुआ और उन्होंने शारिपुत्र को एक अद्भुत सर्वसंहारी मायावाद एवं 
अद्वववाद का उपदेश किया जिसमें समस्त सूत्र का सार संगृहीत है। परमार्थतः सभी 
बुछ शून्य है। 'प्रशापारमिता' एवं 'बोधिसत्त्व' इन शब्दों का मी कोई वास्तविक 
अर्थ नहीं है। भावना करने वारा चित्त स्वयं अखित्त एवं भास्वर है। निविकारता 
एवं निविकल्पता ही अखचिसता है । कोई भी 'धर्म---प्रज्ञापारमिता तक--स्वभाव- 
संयुक्त नहीं है। स्वभाव भी निःस्वभाव है। अविद्यमान धर्मों की विद्यमानतया प्रतीति 
ही अविद्या है। न महायान और न बुद्ध वास्तविक है। सब धर्मों का अनुत्पाद और 
अह्वेत ही सत्य है। अतएवं सभी धर्मों में अनिश्रय दही प्रशापारमिता का मर्म हैं। 
हातसाहलिक में ७२ परिवत्त हैं। इसका मी गृप्नकूट में तथागत की सभा से 
आरम्भ होता है। किन्तु अष्टसाहल्लिका की अपेक्षा इसमें अतिशयोक्ति और वर्षाद्यता 
अत्यधिक है। अधिकांद में अब्टसाह॒लिका का विस्तार होते हुए भी इसमें कुछ नवीन 
विकास द्रष्टव्य है। पंचविशतिसाहुलिका अपने मूल रूप में लुप्त हो चुकी है, किन्तु 
मजेयमाय ने इसका सार 'अभिसलयालंकार' में संगृहीत किया था एवं पीछे अभिससया- 
खंकार' के अनुसार संशोधित एक संस्करण पंचविज्यति० का प्रस्तुत हुआ था। यह 
संशोधित' संस्करण मूल रूप में उपलब्ध है। अध्टाइशसाहलिका एवं दक्ष० मी मूल 
रूप में लुप्त है। वच्यण्छेदिका उपलब्ध है और स्वल्पाकार है। इसमें कहा गया है--- 
थयोज्सौ तथागतेन धर्मोषभिसम्बुद्धो देशित: अग्राह्म: सोडइनभिछाप्य: न स घर्मोताघमें:/ *। 


इलोकों का बताती है (8०--विन्टरनित्स, जि० २, पु० श१४) (ल) 
अथवा संक्षेप सूरू प्रशापारभिता के संमुपबंहण से विपुसतर प्रज्ञाओं का 
आविर्भाव तया तुचि, सप्तशतिका , भूमिका। तु०--भत्सुसोटो, दो प्रशा- 
पारमिता लितेरात्र, कोन्श, पूर्ष ०, पु० १७-१८, दत्त, महापात, २२८-३२१ 

१३२-समुचित विवेजत दर ०--दस्‍्त०, पुर्वे०प०, ३२५--८ १ 

१३३-अष्ट०, पु० ४-६; तु०--शत०, पु० ४९५१ 

१३६४-हरिभत्र अथवा सिहुभद्र के द्वारा धर्मपाल के समय भें---॥०---तारामाब, 
धृ० २१९; तु०--अऔुवोन, जि० २, पृ० १५६-६०१॥ 

३१३७५-गिलूगित सेनस्किप्ट्स, जि० ४, बु० १४६१ 


३२३६ बोद्ध घर के बिकाल का इतिहास 


अवतंसकसूत्र के नाम से चीनी त्रिपिटक और 'कंज्र' में विपुलाकार सूत्र उपलब्ध 
होते हैं। चीनी त्रिपिटक में अवतंसकसूत्र तीन शाखाओं में मिलता हैं जो कि 
ऋ्रमश: ८०,६० और ४० चीनी जिल्दों में सम्पन्न है। पहली दो शाखाओं के संस्कृत 
मूल अप्राप्य हैं। तीसरी को “गण्डव्यूह-महायानसूत्र' का अनुवाद बताया गया है। 
बुदोन के अनुसार अवलंसक में मूलत: १००,००० अध्याय थे जिनमें से केवछ ४० शेप 
रहे '। कब्डब्यूहमहायानसूत्र में सुधघन नाम के कुमार का बोधिसत्त्व मंजुश्ती की 
प्रेरणासे सम्बोधि की खोज में परिभ्रमण वणित किया गया है" | अन्त में समन्‍्तभद्र 
अथवा अभितामभ बुद्ध की कृपा से उसकी लक्ष्यपूर्ति होती है । 

यह स्मरणीय है कि इन सूत्रो के आधार पर ही चीन में अवतंसक' एवं 
जापान में 'के-गान' सम्प्रदाय प्रवत्त हुए जिनमें मंजुश्री का विशेष महत्त्व है। तथागत 
की सागरमुद्रा से अवतंसक-सिद्धान्त का जन्म माना जाता है। अनुश्रुत्या इस सिद्धान्त 
का उपदेश भगवान्‌ बुद्ध ने सम्बोधि के समनन्तर ही दिया था, किन्तु उस समय लोग 
उसे समझ नहीं पाये। घर्मकाय, घमंतथता अथवा बुद्धस्वभाव को ही परमार्थ माना 
गया है। सब धर्मों में व्यावहारिक नानात्व, किन्तु सम्मेद होते हुए भी पारमाथिक 
समता है। इस सिद्धान्त को योगाचार का एक विकास मानना चाहिए । 

बशभूमिक-सूत्र अथवा दशभ्सोदवर-सूत्र मी कभी-कभी अवतंसक का अंग माना 
जाता है। इसमे बोधिसत्त्व वज्यगर्भ के द्वारा बु द्धत्वप्राप्ति की भूमियों अथवा अवस्थाओं 
का उपदेश किया गया है। यह स्मरणीय है कि सहावस्तु एवं शतसाहखिका में 
भी भूमि-विवरण मिलता है, किन्तु यहाँ अधिक विकसित और परिष्कृत है। इस 
सूत्र का प्राचीनतम चीनी अनुवाद घममंरक्ष के द्वारा २९७ ई० में हुआ था । 

चीनी और तिब्बती त्रिपिटकों में 'रत्नकूट' नाम से ४९ सूत्रों का संग्रह उपलब्ध 
होता है। तारानाथ के अनुसार “रत्नकूट-धमं-पर्याय' का कनिष्क के पुत्र के समय में 
आविर्भाव हुआ एवं उसमे १००० काण्ड थे" असग तथा श्ञान्तिदेव के द्वारा “रत्नकूट' 


१३६-बुदोन, जि० २, पु० १६९१ 
१३१७-सुजुकि और इजुमि (सं० ), गण्डस्यूहसूत्र (नवोन संशोधित संस्करण), उबर० 


प्रारस्भिक गायाएं, ६-७; तु०--टिव्याधदान--सुधन कुमारावदान । 
१३८-ताशानाथ, प्‌ृ० ६३। 


महायात का उद्गम और साहित्य ३१३७ 


के उद्धरण प्राप्त होते हैं।'' । बुदोत के अनुसार 'रत्नकूट' के मुलत: १००, ००० अध्याय 
थे जिनमें से केवल ४९ दोष है”। (बहुत) सुलावतीव्यह, अक्लोम्य-ब्यूह, मंजुध्री- 
बुद्ध-क्षेत्र-गुण-ब्यूहू । बोधिसरव-पिटक, पिता-पृत्र-सभागस, काइमप-परिवते, तथा 
“राष्ट्रपाल-परिपृण्छा, उप्रपरिपच्छा, अकग्रमतिपरिपृज्छा” आदि अनेक पृच्छाएँ' 
*रत्मकूट' में सगुहीत हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि मूलतः रत्नकूट नाम का एक धर्म- 
पर्याय-विशेष था, कालान्तर में वही नाम एक सूत्र-संग्रह पर संक्रान्‍्त कर दिया गया। 
कदाचित्‌ काइयपपरिवर्त ही मूल रत्नकूट था| चीती में एक अल्पाकार रत्मक्ट- 
सुत्र भी है जिसमें रत्नकूटसमाधि का विवरण है। 

संस्कृत में सुलाबती-ब्यूहु के नाम से दो ग्रन्थ उपलब्ध होते हैं, एक बृहत्‌ और एक 
संक्षिप्त" । दोनों में अमिताभ बुद्ध का गुणगान है, किन्तु बृहत्‌-सुखावती में कर्म का 
महत्तव अक्षुण्ण है जब कि सक्षिप्त सुखाबती में मृत्यु के समय अमित का नाम-जिन्तन- 
मात्र बुद्ध-क्षेत्र में उपपत्ति के लिए पर्याप्त समझा गया है'”। बहत-सुखाथतो का 
प्राचीनतम चीनी अनुवाद ई० १४७-८६ के बीच सम्पन्न हुआ था। संक्षिप्त-सुलाबतो 
का प्राचीनतम अनुवाद कुमा रजीब ने ४०२ ई० में किया था। ऐसा प्रतीत होता है कि 
सुलावतो-ब्यूहू को असितायुससुत्र' अयवा अभितायुरध्यूह-सूच' भी कहा जाता था। 
ये सूत्र जापान के जोड़ो' अथवा चीनी “चि' एवं 'शिन' सम्प्रदाय के प्रधान ग्रन्थ हैँ । 
इस सम्प्रदाय के विववास के अनुसार तथागत ने खुखावतो व्यूहु का लोक में प्रकाश 
अपने परिनिर्वाण के कुछ ही पहले किया था। काइयए-परिवते अदातः अंगुस्तर-निकाय 
की याद दिलाता है। अन्यत्र बोधिसत्त्वों के गुणों का निरूपण है तथा शून्यतः को नाना 
उपमाओं से समझाया गया है। उम्नरपरिपुष्छा का १८१ ई० में चीनी अनुवाद हो 
गया था। राष्ट्रपाल्परिपुर्छा का अनुवाद ई० ५८९ तथा ई० ६१२ के बीच हुआ | 


१३९--सूत्रालंकार, पृ० १६५, शिक्षा, पु० ५२, ५४ इत्यादि । 

१४ ०-अुबोन, यहां । 

१४ १-फोन-इतेल होल्स्ताइम के हारा मूल किन्तु छण्डित रुप में संपादित, शंघाई, 
१९२६३) 

१ ४२-दोनों मेक्समूलर हारा सम्पादित (एलेक्डोटा भाक्सोमियन्सिया, अध्थंत 
सोरिज्,, जि० १, भा० २, १८८३) ॥ 


१४३-चुजावतीव्यूह, पु० १४-२१॥। 
श्र 
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इसमे अनेक जातक-कथाओं के उल्लेख के अतिरिक्त तत्कालीन धामिक ह्रास का सजीव 
चित्रण किया गया है। 
सुखावती-व्यूह और अमितायुध्यनि-सूत्र मे“ कुछ बुद्ध अमिताभ के साथ बोधि- 
सत्त्व अवलोक्तिज््वर का गुण-कीतंन ,किया गया है। अनुवाद-मात्र-रक्षित अक्षोम्य- 
व्यूह में अक्षोम्य बुद्ध के क्षेत्र का विवरण है। कारण्डव्यूहू मे '' अवलोकितेश्वर की 
महिमा का विस्तार है। कारण्डव्यूह अथवा अवलोकितेशबर-गुण-कारण्ड-व्यूहू का एक 
प्राच्ीनतर गद्यमय रूप है तथा दूसरा अपेक्षाकृत उत्तरकालीन पद्यमय रूप है। 
प्रयात्मक आऋरण्डव्यू ह में एक प्रकार का ईश्वरवाद वर्णित है क्योंकि उसमें आदिवुद्ध 
को हरी ध्यान के द्वारा जग॒त्सष्टा कहा गया है”'। आदिबुद्ध से ही अवलोकित्तेश्वर का 
आविर्भाव हुआ तथा अवलोकितेद्वर की देह से देवताओं का ) गद्यात्मक कारण्ड्व्यह्‌ 
में आदिबद्ध का उल्लेख नहीं है। यहाँ अवलोकितेश्बर की करुणा का प्रभूत विस्तार 
है ' उत्तकी कृपा से अवीचि नरक का दिव्य रूपान्तर हो जाता है तथा प्रेत भूख-प्यास 
से गे नहों उगते हैं| अवलोकितेश्वर पंवाक्षरी विद्या-३% मणिपशे हुंको घारण करते हैं । 
करुणापुष्डरीक नाम का / सूत्र भी यहाँ उल्लेख्य है जिसमे पद्मोत्तर बुद्ध के पद्म- 
जामक लोफ कया दर्णनत है। अवलोकितेश्वर की महिमा श्रंगमसुत्र ( नंजियो, 
#« ग ३९०९) में री देखी जा सकती है। योगाचार की दृष्टि से यह बहुत महत्त्वपूर्ण 
/४॥ असम निदान अजतः झार्दूलकर्णावदान के सदृश है। प्रथम अध्याय में सुकराती 
६७ े थमोग हे द्वारा प्रभास्वर और विमल चित्त की पारमा्थिकता का प्रतिपादन 
7? बही ते शगलगर्भ अथवा आलयविज्ञान है जिससे परिकल्पित आवरण के द्वारा 
सपार की प्रसत्ति होती है। कहा जाता है कि सुवर्णप्रभाससूत्र का चीन में काश्यप 
कालय ५ णिगि ते (६० ५८-७५) के शासन-काल में व्याख्यान किया था। धर्मेरक्ष 
में 3सका नीती अनवाद ४१२-२६ ई० मे प्रस्तुत किया जो संस्कृत मूल के सदश है। 
7, ५७३ मे 'थत न भारत से आनीत मूल का ३१ परिवर्तों मे अनुवाद किया जब कि 
परम २० 3 अनुः7 भे १८ परिवते है । इस सूत्र के खोतनी और उदगुर अनुवादों का पता 


१४४-द्र ०--- एस ० ब्ी० ई० जि० ४९, भाग २१ 
*४५-नसं > सरशजत सासश्रमी, कलकसा, १८७३॥ 
१४८६-१० --सुत्रालंकार, ९, ७७। 
६७-प्रकाशित, कलकत्ता, १८९८। 

१ ४८-सं० इजुसि, कियोदों, १९३१३ 
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जलता है। सद्धमंपुण्डरीक तथा प्रशापारभिता का सुवर्णप्रभास के वर्तमात रूप पर 
प्रभाव स्पष्ट है। निदानपरिवर्त को छोड़ कर पहले छः परिवत ही कदाचित्‌ मौलिक 
हैं। सर्षपमात्र भी बुद्ध धातु असम्भव कही गयी है क्योकि तथायत की घर्मकाय अमर 
है और लोक में केवल उनकी निर्मितकाय का परिनिर्वाण देखा जाता है" । 

योगाचार के लिए रूंकाबतारसुत्र अत्यन्त महत्वपूर्ण है। गुप्तों के उल्लेख के 
कारण अपने वर्तमान रूप में यह सूत्र चतुर्थ शताब्दी के पूर्व का नही हो सकता। ४४२ 
ई० में इसका पहला चीनी अनुवाद हुआ था जिसमें प्रथम, नवम और दक्षम परिवर्त 
उपलब्ध नहीं होते । नवम धारणीपरिवते है, दशम सगाथक, जिसमें ८०० से अधिक 
इलोक हैं। स्पष्ट ही ये अंश मूल सूत्र के अम्यन्तर नहीं ये। सूत्र का दार्शनिक कुलेवर 
दूसरे से सातवें परिवर्त तक विशेष रूप से विस्तृत है। पाँचवाँ और सातवाँ परिवर्त 
अल्पाकार हैं, चौथे में बोधिसत्त्वभूमियों की चर्चा है। फलतः दूसरा, तीसरा और 
छठाँ परिवर्त ही ग्रन्थ के मुख्य भाग हैं। इस मुख्यांश को असंग और वसुबन्धु के 
पूर्व का मानना चाहिए। इस प्रकार लंकावतार की रचना को दूसरी से पाँचबीं 
शताब्दियों के अन्तराल में रखना चाहिए। यह उल्लेख्य है कि इस सूत्र में तथा गतगर्भ 
के सिद्धान्त को भी एक प्रकार का उपायकौशल ही कहा है। सब कुछ प्रतिभासात्मक 
अथवा विकल्पात्मक अन्तिमात्र है, केवल निराभास एवं निविकल्प चित्त ही 
सत्य है, यही लंकाबतार का मुख्य प्रतिपाद्य है। 

समाधिराज अथदा खम्प्रदोपलूत्र का आशय सदुश है। इसमें सर्वधर्मंसमता 
का सर्वेप्रथम अनुवाद कदाचित्‌ अन-छिकाओ ने ई० १४८ में किया था। इसमें तीन 
संगीतियों का उल्लेख भी मिलता है। 

महायानसूत्रों में एक ओर शून्यता के प्रतिपादन के द्वारा विशुद्ध निविकल्पज्ञान का 
उपदेश किया गया है; दूसरी ओर, बुद्ध की महिमा और करुणा के प्रतिपादन के द्वारा 
अक्ति उपदिष्ट है। दूसरी कोटि में सुखाबतीव्यूह कारण्डथ्यूह आदि सूत्र अन्तर्गत हूँ । 
इनमें सर्वाधिक महत्त्व सद्धमंपुण्डरीकसूत्र का है। इसमें गद्य और गाथाएँ मिले-जुले 
रूप में उपलब्ध है । प्रायः गायाओं की भाषा भ्राचीनतर प्रतीत होती है और सम्भवतः 
पधानसुत्त अथवा पव्वज्जसुत्त के समान मूल सद्धमंपुण्डरीक गाथामय रहा हो जिसमें 
व्याख्या के रूप में गयय का समावेश और बुद्धि कल्पतीय है। २१ वें से २६ वें परिवर्ते 
तक अपेक्षाकृत परवर्ती भाग प्रतीत होता है जिसमें गाघाएँ बहुत कम मिलती हूँ। 


१४९-सुबर्जप्रभात, पृ० १३-९४ । 
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नागार्जुन ने इस सूत्र का उल्लेख किया है तथा २२३ ई० में इसका चौनी अनुवाद हुआ 
था। इसका रचनाकार सम्भवतः ईसवी सन्‌ के आरम्भ के निकट मानना चाहिए। 
पाण्डलिपियों और चीनी अनुवादो को देखने से सूझता है कि कदाचित्‌ इस सूत्र की दो 
शाखाएँ थी जिनमे एक अपेक्षाकृत स्वल्पाकार थी । 

निदानपरिवर्त से सद्धसें० को वैपुल्यसूत्रराज कहा गया है। 'उपायकौदशल' में 
कहा है कि आपातत: तीन यान है जबकि अन्तत. एक बूद्धयान ही मानना चाहिए ! 
श्रावक और प्रत्येक बुद्ध तवागत का आज्यय ठीक समझने के अधिकारी नहीं हैं, अतएव 
उनके लिए निर्वाण का मार्ग प्रदर्शित किया गया । अनेक परिवर्तो में इसका विस्तार 
एवं उदाहरण दिये गये है । मार्गमेद वास्तविक नही, उपायमात्र है, हीनयान का लक्ष्य 
है एक विश्वाममात्र ! 


अध्याय ९ 
बुद्ध ओर बोधिसत्त्व का रूपान्तर 
बुद्ध की विभूति--त्रिकायवाद का वास्तविक मूल 


भगवान्‌ ब॒द्ध के समसामयिक उन्हें मरणधर्मा मनुष्य हो मानते थे। उनके शिष्य 
उन्हें सिद्ध, बुद्ध, महापुरुष समझते हुए भी उनके जन्म, शैशव, दा २-परियग्रह, सन्ता- 
नोत्पत्ति, रोग, जरा एव मरण को अन्य मनुष्यों के सदुश और वास्तविक मानते थे। 
जन्म से मरण तक ये सब धर्म भौतिक देह के नियत अनुबन्धी हैं। भौतिक देह कर्म- 
जन्य है, कर्म मय है--यह उपनिषदों में, प्राचीन बौद्धों में तथा अन्य परिद्राजकों में 
अम्युपगत था। शाक्‍्यमुनि के अन्तिम जन्म के पहले अनादि ससार-प्रवाह में उनके 
असख्य पूर्व -जन्म स्वीकार करने होंगे। इन पूर्वजन्मों के कम ने ही उन्हें अन्तिम जन्म 
की साधना के योग्य देह प्रदान की जो महापुरुषो के लक्षणों से समन्वित थी। सम्बोधि 
में अशेष कमंबीजो के दग्ध हो जाने से 'परिनिर्वाण' के साथ ही देह से उनकी अत्यन्त- 
निवृत्ति सम्पन्न हो गयी । 

तथागत के मूल शिप्यों में एवं स्थविरवादियों में यही धारणा प्रचलित रही है । 
किन्तु इसमे अनेक कारणों से सन्देह का उत्पन्न होना स्वाभाविक था। ससारवादियों 
में प्रायः भौतिक देह के अतिरिक्त एक अभौतिक जीव अथवा आत्मा स्वीकार किया 
जाता था। इस जीव अथवा आत्मा के ही देह से संयोग अथवा वियोग होने पर जन्म, 
मृत्यु अथवा मोक्ष निष्पन्न होते हैं। बुद्ध-बचन में आत्म-संत्ता मौन-कवलित है। अतः 
देह का प्रतियोगी तत्त्व चित्त ही माना जाता था। ऐसी स्थिति में यह प्रश्न उठना स्वाभा- 
विक था कि निर्वाण में देह और चित्त-सन्तति का अत्यन्त निरोध होने पर क्या शेष रहता 
है ? कुछ शेष रहता है, यह निश्चित है क्योक्रि तथागत ने उच्छेदवाद का स्पष्ट निषेष 
किया था। परिनिर्वाण के अनन्तर यदि तथागत की सत्ता अवर्णनीय है तो परमार्थतः 
जीवन-काल में भी वंसी ही मानना युक्त होगा । देहात्मक उपाधि से निर्दिष्ट सत्ता 
प्रश्नप्तिमात्र, संवृतिमात्र है। तथाग्रत की प्रातिभासिक सत्ता लोकवत्‌ काय-चित्त- 
प्रतिसयुकत है, उनकी पारमाथिक सत्ता अवर्णनीय है। पहले यह कहा जा चुका है कि 
इस पारमाथिक सत्ता के स्वरूप का मूल बुद्धवाणी में छुछ-कुछ वैसा दी सकेत है जैसा 
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उपनिषदों के अद्वेतपरक वचनों में आत्मा अथवा ब्रह्म का। सम्बोधि अथवा निर्वाण 
में देताश्रित तर्क अथवा वाणी अवगाहन नहीं करती । इसी कारण सम्बुद्ध को ब्रद्मयभूत' 
“घरमंमूत', तथा 'धरंकाय' कहा गया है। सम्बोधि में 'घ्ं' की ही अधिगति होती है। 
“बर्म' ही बुद्ध का वास्तविक स्वरूप, वास्तविक बुद्ध है। प्रकारान्तर से इसे द्वैतातीत 
चित्त अथवा विज्ञान कहा जा सकता है---अप्रतिष्ठित', विसंस्कारगत, ” अनन्त, 
'सर्वतः-प्रभ' । इसे सम्बोधि अथवा प्रज्ञा से भिन्न नहीं किया जा सकता। बुद्ध के 
सम्बोधिसार पारमा्िक स्वरूप को दृष्टि में रखते हुए उन्हें मनुष्य अथवा देवता, 
मार अथवा ब्रह्मा सबसे विलक्षण मानना चाहिए'। ये सब त्रिलोको के अन्तःपतित हैं, 
बुद्ध तदुत्ती्ण ५ यही धारणा महायान में बुद्ध की स्वाभाविक-काय' अथवा 'घरं-काय' 
का प्राचीन आधार है। वेदान्त के निविशेष सद्गूप निर्गुण ब्रह्म अथवा निविशेष चिद्रप 
आत्म-तत्त्व से इसका दृष्टिभेद एवं साघन-मेद के कारण प्रतिपत्तिमेद होते हुए भी 
पारमाथिक अभेद है। 

प्राचीन काल से ही योगियों में यह परम्परा प्रचलित रही है कि योगा म्यास से नाना 
सिद्धियों का लाभ होता है जिनमें मौतिक देह का रूपान्तर एक विशेष स्थान रखता है। 
इवेताइबतरोपमिवद्‌ में कहा गया है 'न तस्य रोगो न जरा न मृत्यु:--प्राप्तस्य योगा- 
ग्लिमयं शरीरम्‌ ।” इस प्रकार की मोगाग्निमय” अथवा सिद्ध! देह को साधारण 
पाथिव देह कैसे माना जाय ? जो योगी यथ्ेष्ट रूप घारण कर सकता है, यथेष्ट जन्म- 
ग्रहण कर सकता है, जरा-मरण का वर्जन कर सकता है, यहाँ तक कि देहान्तर का 
यथ्थेष्ट निर्माण कर सकता है, उसकी अपनी अजर, अमर, इच्छानुरूप देह को ऐड्वर्य- 
सम्पत्ति अथवा शक्तिमात्र के अतिरिक्त और कया कहा जा सकता है ? यही ऐश्वयं- 
विग्रह महायान में सम्भोग-काय के नाम से प्रसिद्ध हुआ । इस रूप में बुद्ध ईश्वर-तुल्य 
प्रतीत होते हैं । 

साधको ओर सिद्धों के जीवनचरित के पर्यालोचन से यह निस्सन्देह प्रतीत होता 
है कि उनमें वैराग्य, शान्ति, जबबा शुद्धि समान रूप से होते हुए भी शान और .ऐएवयं 
में भेद बना रहता है। इस कारण जहाँ अहँत्‌ और बुद्ध का भेद करना स्वाभाविक था, 
बही यह प्रइन भी जनिवायं था कि क्या बुद्ध-सदुश ऐश्वर्यशाली महापुरुष को कभी 
भी वस्तुतः अज्ञानी अथवा असमर्थ माना जा सकता है ? क्‍या यह मानना ठीक नहीं 
होगा कि उनका छोक-जीवन केवल अनुग्रह के लिए प्रकाशित एक प्रकार की लीलामात्र 


१-तु ०--अंगुत्तर (रो० ॥ जि० २, प्‌ु० 3८॥ 


शुद्ध और बोजितत्व का रूपास्तर ' इच्डई, 


है? वदि कोई मनुष्य साधना के द्वारा ईश्वरत्व प्राप्त करता देखा जाता है तथा अनेक 
अन्य मनृप्य आपातत: उसी साधना से समान फल नहीं प्राप्त करते, तो यह मानना 
उचित होगा कि बह मनुष्य बस्तुत: ईइवर” का ही अवतार' है। ईश्वर' ही अपनी 
'माया' अथवा अजिन्त्य-शक्ति से लोक में अवतीर्ण होते हैं तथा लोकसंग्रह के लिए 
'कर्म' करते हैं। छौकिक ब्‌ द्ध को भी ऐश्वर्यशाली अलौकिक बुद्ध का अवतार' अथवा 
“निर्माण” मानना चाहिए । बौढ़ों के निर्माण-काय को ही योगदर्क्षत में निर्माण- 
चित्त कहा गया है । बाहर से कायवत्‌ प्रतीत होते हुए भी यह बस्तुत: चित्त ही है। 
कर्मजन्य न होने के कारण शुद्ध और अञ्ञान्त उपदेश का माध्यम यही हो सकता है । 
कपिल ने इसी के सहारे प>चशिख को उपदेश किया था। एक प्राचीन बौद्ध सन्दर्भ 
में भी 'मनोमय काय' के द्वारा साक्षात्‌ उपदेश का उल्लेख है । 

इस प्रकार यह देखा जा सकता है कि तथागत का अद्वय-ज्ञान और अलौकिक योग- 
बल ही महायान के “त्रिकाय'->धर्मकाय, सम्भोगकाय, तथा निर्माणकाय--का 
वास्तविक मूल हैं। इन तीन कायों की तुलना क्रमश: ब्रह्म, (ईहवर' तथा अवत्तार' 
से की जा सकती है। 

रूपकाय और घर्मकाय--हीनयानो सम्प्रदायों में तथा प्रारम्मिक महायान सूत्रों 
में केवल दो कायों की ही चर्चा है--रूपकाय तथा धर्मकाय। अलग-अलग सन्दर्भो 
में इन दोनों शब्दों का भी नाना विभिन्न अर्थो में प्रयोग किया गया है । पीछे, विशेषत: 
विज्ञानवादी ग्रन्थों में, त्रिकायवाद का स्पप्ट और उपर्युक्त शब्दों में विवरण उपलब्ध 
होता है । 

अपने दर्शनर्थी वककलि से तथागत की उक्ति--अलं वक्‍कलि कि ते पूतिकायेन 
दिट्ठेन । यो खो वक्‍कलि धम्मं पस्सति सो मं पस्सति । यो म पस्सति सो धम्मं पस्सति' (! 
--में उनकी भौतिक देह को पूतिकाय' कहा गया है तथा धर्म को ही उनकी वास्तविक देह 
बताया गया है। यहाँ धर्मं से तात्पर्य सम्भवतः देशना अथवा शासन से है। अन्यन्न धर्म- 
शासन को ही बुद्धस्थानीय मानकर उनके अनन्तर शास्तृपद पर प्रतिष्ठित किया गया 
है। परवर्ती स्थविरवादी आचार्यो ने बुद्ध की रूप-काय एवं धर्मकाय के भेद का उल्लेख 


२-योगसूत्र, ४.४; ब्र०--स० स० गोपोनाथ कविराज, निर्माणकाय, सरस्वतो 
भवन स्टडोज़, जि० १॥ 


इन्संयुत्त (ना०) जि० २, पु० रे४१॥। 


३४४ बौद्ध घर्म के विकास का इतिहास 


किया है। रूप-काय भौतिक देह है, महापुरुष-रुक्षण, व्यण्जनानुव्यड्जन-प्रतिमण्डित । 
धर्म-काय उनका उपदिष्ट धर्म है अथवा उनकी विशुद्ध पुण्य-गृण-राशि है जिसमें 
शील, समाधि, प्रशा, विमुक्ति, एवं विमुक्तिज्ञानदर्शन नाम के पाँच स्कन्ध संगृहीत हैं। 
यह विचारणीय है कि यहाँ घर्म-काय का दो भिन्न प्रकार से मिरूपण किया गया है। 
जअट्ठसालिनो में निर्मित बुद्धों का उल्लेख है तथा अभिघमं का परामर्श करते हुए 
बुद्ध की देह से छः वर्णों की रश्मियों के निर्गममन का भी उल्लेख है।" ये दोनों बातें 
सम्भवत: महायान-सूत्रों का प्रमाव द्योतित करती हैं । 
सर्वास्तियाद में बुड--सर्वास्तिवादियों के आगमों में देशित-धर्म-राशि के रूप में 
बुद्ध की घर्म-काय का विवरण मिलता है। दिव्यवदान में भी रूप-काय और घमं-काय 
का भेद उल्लिखित है। श्रोण कोटिकर्ण की उक्ति है--दृष्टो मयोपाध्यायानुभावेन 
स॒ भगवान्‌ धर्मकायेन, नोतु रूपकायेन' ।” स्थविर उपयुक्त की भी ऐसी ही उक्ति 
दी गयी है--यदहूं वर्षशतपरिनिव्‌ ते भगवति प्रव्नजित:, तद्धमकायों मया तस्य दृष्टः। 
जैलोक्यनाथस्य काञचनाद्रिनिभस्तस्य न दृष्टो रूपकायो में" ।” रूप-काय अनित्य है, 
किन्तु मृन्मयी देव-प्रतिमा के समान उसकी आकृति भी पूजनीय है। यह दृष्टिकोण 
ऊपर उल्लिखित कि ते पूतिकायेन दिट्ठेन! से बहुत भिन्न है। पहले केवल धमेकाय 
अथवा धर्म-शासन पर आग्रह था, यहाँ रूप-काय अनित्य होते हुए भी दर्शनीय तथा 
अचेनीय मानी गयी है। यह दृष्टि-भेद एवं भक्ति का उदय ही बुद्धप्रतिमा के आविर्माव 
का प्रधान कारण था। 
अभिषमंकोश में बुद्ध-सम्बन्धी सर्वास्तिवादी विचारों का चरमोत्कर्ष उपलब्ध 
होता है। कोश के प्रारम्भ मे ही कहा गया है कि केवल बुद्ध ही सर्वेज्ञ हैं। प्रत्येक बुद्ध 
और श्रावक बिलष्ट-सम्मोह से मुक्त होते हुए मी अक्लिष्ट-सम्मोह से अत्यन्त-विनिर्गत 
नहीं होते । वे आवेणिक आदि बुद्ध-धर्मों को नहीं जानते, देशत: ओर कालरूत: अति- 
विप्रकृष्ट अर्थो का ज्ञान नहीं रखते, तथा रूपादि धर्मों के भी अनन्त-प्रभेदों के ज्ञान से 
रहित है। इसके समर्थन में यशोमित्र एक सूत्र से उद्धत करते है---जानीषे त्व शारिपुत्र 
तथागतस्य शीलस्कन्धं समाधिस्कन्ध॑ प्रज्ञास्कन्ण विमुक्तिस्कन्ध विमुक्तिज्ञानदेर्शन- 


४-अ ०--बिसुड़िसग्गो, सडम्भसेंगहो; तु०--दफ्त, महायान, पृ० १०१-२। 
७--॥ ०--ऊपर । 

इ-दिव्याबदान (मा०), पृ० ११। 

७-बही, १५० २२५ । 


बुद्ध और बोधिस त्व का रूपस्तर श्ष्पु 


स्कन्धमिति भ्गवता प्ृष्टेन स्थविरशारद्वतीपुत्रेणोक्त नोहींद॑ भगवश्निति ।”“ अपनी 
ज्ञानमहिमा के कारण केवल बुद्ध ही सब जीवों में कुशल-मूल पहिचान सकते हैँ एवं 
जगत्‌ का दुःख-पंक से उद्धार कर सकते हैं।* 

आवेधिक धर्म---बुद्ध के अपने आवेणिक (असामूहिक, पृथक, विशिष्ट) धर्म 
१८ है--दश बल, चार वैशा रद्य, तीन स्मृत्युपस्थान, एवं महाकरुणा। यशोमित्र इसे 
वेभाषिकों का मत बताते हैँ) अन्य आचार्यों के अनुसार आवेशिक धर्म इस प्रकार है-- 
“नास्ति तथागतस्थ स्खलितं नास्ति रवित(->सहसा क्रिया), नास्ति द्रवदा(+- क्रीडाभि- 
प्रायता ), नास्ति नानात्वसंज्ञा (सुखदुःखादु:खासुखेषु विषयेषु रागद्रेषमोहतो नानात्व- 
संज्ञा), नास्त्यव्याकृतमन:, नास्त्यप्रतिसंख्यायोपेक्षा, नास्त्यतीतेषु प्रतिहतं ज्ञानदर्शनम्‌, 
नास्त्यनागतेषु प्रतिह॒तं ज्ञानदर्शनं, नास्ति प्रत्युत्पन्नेषु प्रतिहतं ज्ञानदर्शनम्‌, सर्वे कायकर्म 
ज्ञानानुपरिवर्ति, सर्व वाक्‌कर्म ज्ञानानुपरिवर्ति, सर्व मनस्कर्म ज्ञानानुपरिवरति, नास्ति 
छन्दहानि', नास्ति वीर्यहानि:, नास्ति स्मृतिहानि', नास्ति समाधिहानि., नास्ति प्रज्ञा- 
हानि:, नास्ति विमुक्तिज्ञानदशंनहानि. ।' महाव्युत्पत्ति में भी इनका अल्प-भेंद के साथ 
उल्लेख है। निर्देश का क्रम भिन्न है, एवं नास्ति द्रवता' के स्थान पर 'नास्ति मुपित- 
स्मृतिता' है, तथा “नास्त्यव्याकृतमन: के स्थान पर 'नास्त्यसमाहितचित्तम्‌' है। 
महावस्तु, तथा पालि अभिधानप्पदीपिका एव जिनालंकार में भी सदृश आवेणिकसूचियाँ 
दी गयी हू । माहायानिक बोधिसत्वभूमि में आवेणिक १४० कहे गये हँ--३२ लक्षण, 
८० अनुलक्षण, ४ सर्वाकारविशुद्धि, १० बल, ४ वेशारद्य, ३ स्मृत्युपस्थान, ३ आरक्षण, 
महाकरुणा, असम्प्रमोष धर्मता, वासता-समुद्धात, तथा सर्वाकार-व र-ज्ञान । यह विचार- 
णीय है कि इस सूची में रूप-काय' के लक्षण भी आवेणिक-घर्मो में सगृहीत है । शेष 
सूचियो में केवल 'धर्म-काय' के ही लक्षण परिगणित है । 

दस बल--तथागत के दस बलों के पटिसस्मिदामर्ग और विभड्भ में, तथा महा- 
वस्तु में प्राचीन उल्लेख मिलते है । महाव्युत्पत्ति में इनकी सूची इस प्रकार दी हुई है--- 
स्थानास्थानज्ञानवल, कर्मविपाकज्ञानबल, नानाधिमुक्तिज्ञानबल, नानाधातुज्ञानबल, 
इन्द्रियपरापरज्ञानबलू, सर्वत्रगामिनी-प्रतिपज्ञानवहू, सर्व-ध्यान-विमोक्ष-समाधि- 
समापत्ति-संक्लेश-व्यवदान-व्युत्यान-ज्ञान-बल, पूर्वनिवासातुस्मृतिज्ञानवल, छ्यत्युप- 


<-सझफुटार्था, पृ० ४-५ । + 
९-रफुटार्था, वहीं 
१०-बही, पृ० ६४०-४१॥ 
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पत्तिज्ञानवरू, आस्रवक्षयज्ञाननल । कुछ क्रम-भेद से यही कोश में कहा गया है-- 
यशोमित्र ने इस प्रसंग में एक प्राचीन सूत्र का विस्तृत उद्धरण दिया है''। यह स्मरणीय 
है कि महावग्ग में बुद्ध को दशबलू' कहा है। संझुस्तनिकाय में एक संयुत्त ही 'दसबल 
संयूत्त! कहा गया है। स्थानास्थानज्ञानबल का अर्थ है--सम्मव और असम्भव का 
श्ञान। यह विषयभेद से दशविघ है। इसके दस विषय इस प्रकार हँ---चित्तसम्प्रयुक्त- 
कामधातुक-संस्कृत-धर्म,चित्त-सम्प्रयुक्त-रूप-धातुक---,---अरूप---,--अनाख्रव--; 
चित्त-विप्रयुक्त-कामघातुक--,.._ चित्तविप्रयुक्त-रूपघातुक---, --अरूप--, “- 
जनास्रव--, कुशलासंस्कृत, अव्याकृतासंस्कृत। कर्म और कर्म-फल का ज्ञान अष्टविध 
है। नानाधिमुक्तिज्ञान से तात्पय विभिन्न सत्वों की विविध रुचि एवं अभीप्सा के ज्ञान 
से है। इस प्रसंग में धातु” का अथं है--पूर्वाम्यासवासनासमुदागतः आशय: अर्थात्‌ 
पूर्व अम्यास से उत्पादित स्वभाव। बुद्ध सत्त्वों के विविध वासनात्मक स्वभाव को 
जानते हैँ। इन्द्रियपरापरशान का अर्थ है नाना सत्तों की श्रद्धा, बीय॑ और इन्द्रियों 
की समर्थता अथवा असमर्थता का बोध । सर्वत्रगामिनी प्रतिपदाएँ निरयादिगामिनी 
हैं। ध्यान चार हैं, विमोक्ष आठ, समाधि तीन, समापत्ति असंज्ञि० और निरोष तथा 
नौ अनुपूर्य विहारसमापत्तियाँ हैं। पूवनिवास तथा च्युत्युपपाद का ज्ञान संवृत्तिशान है। 
ये दसबल चैतसिक है। इनके अनुरूप बुद्ध का शरी र-बल भी विपुल अथवा अप्रमाण 
है, यह कायिक बल स्प्रष्टव्य आयतन के अन्तर्गत है। इसका प्रमाण विविध रूप से 
निर्धारित किया गया है। एक मत से बुद्ध का कायिक बल एक “नारायण' के समान है । 
एक प्राकृतहस्ती से दस गुना बल गन्धहस्ती में होता है, उससे दसगुना महानग्न में, 
महानग्न से दस गुना प्रस्कन्दी में, प्रस्कन्दी से वराज् में, बराड़ू से चाणूर और चाणूर 
से नारायण मे। एक अन्य मत से दस चाणूर केवल अर्धनारायण के बराबर होते हैं। 
मतान्तर से बुद्धकाय की १८ सन्धियों में से प्रत्येक में इतना बल है। बुद्ध के शरीर 
की अस्थि सन्धियाँ नागग्रन्थि' अथवा 'नागपाश' कही जाती हैं। प्रत्येक बुद्ध की 
देह में शद्भुला-सन्धियाँ होती हैं, चक्रवर्ती की शहृकुसन्धियाँ होती हैं। दार्ष्टान्तिक 
आचाय॑ के मत से बुद्ध का कायबलू भी उनके मानस बल के समान अनन्त है। इस 
काय-बल को महाभूत-विद्येप अयवा भौतिक कहा गया है। किन्तु यह भौतिक 


११-कोश, ७.२८-२९। 
१२-हफुटार्था, पृु० ६४१। 
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(अथवा उपादाय रूप) प्रसिद्ध सप्तविध भौतिकों से अपने इलहणत्व आदि के कारण 
विरुक्षण है। 

चार वेशारकझ--तथागत के चार वैशारय् इस प्रकार हैं--(१) सर्व-धर्मा 
भिसम्बोधिवेशारथ, (२) सर्वाज्रवक्षयज्ञानवैशारदय, (३) अन्तरायिकधमंव्याकरण 
वेशारय, (४) नैर्माणिक प्रतिपद्व्याकरण वैशारद । इनमें पहला वैशञारद्य 
स्थानास्थानज्ञानबलू से सम्बन्ध रखता है, दूसरा आख्रवक्षयज्ञानबलू से, तीसरा 
कमंविपाकज्ञानबल से, तथा चौथा सर्वत्रगामिनीग्रतिपज्ञानबल से ! 

वैशारद्य के अर्थ है “निर्मबता” अथवा मरोसा। “निर्भयता हि वैशारदम'। 
वैमाषिकों के मत से इन ज्ञानों से निर्मय होते है', अतएव ज्ञान ही वैधारय हैं । वसुबन्धु 
के मत से ज्ञानकृतं तु वैशारदं न श्ञानमेवेति ।” ज्ञानरूप चैतसिक- धर्म भयरूप चैत- 
सिक धर्म का प्रतिपक्षभूत है। ज्ञान हेतु है, निर्मयता फल। अतः दोनों भिन्न हैं। 

स्मृत्यपस्थान स्मृतिसम्प्रशानात्मक है। सूत्र के अनुसार स्मृत्युपस्थान तीन है--- 
शुश्रूषमाण शिष्यों को उपदेश देते हुए बुद्ध को नन्दि, सौमनस्य अथवा चित्त का उत्प्लब 
नहीं होता; अशुश्रूषमाण शिष्यों को उपदेश देने में उन्हें अक्षान्ति, अप्रत्यय अथवा 
चित्त की अनभिराद्धि नहीं होती, शुश्रुषु और अजुश्नूषु शिष्यों की मिश्र-परिषद्‌ में भी 
वे उपेक्षक और स्मृतिमान्‌ रहते हैं। इस प्रकार की उपेक्षा अंशत: बुद्ध के श्रावकों 
में भी होते हुए भी मानता होगा कि शुश्रूषा के विषय में नन्दि-द्ेष का सवासन- 
भ्रहाण बुद्ध के लिए ही सम्भव है! 

सहाकरुणा--बुद्ध की महाकरुणा साधारण श्रावक की करुणा से विभिन्न है'। 
महाकरुणा संवृति की प्रज्ञा है, करुणा अद्वेष है। पुण्य और ज्ञान के महान्‌ सम्भार से 
महाकरुणा का समुदागम होता है। तीन दुःखताओं को महाकरुणा लक्षित करती है, 
करुणा केवूल दु.खदु:खता को ही आकारित करती है। तीनों घातुओं के सत्व महा- 
करुणा के आलम्बन है। यह स्मरणीय है कि वसुमित्र के अनुसार सर्वास्तिवादियों के 
मत से बुद्ध की करुणा का आल्म्बन 'सत्त्व' नहीं होते क्‍योंकि वे स्कन्ध-सन्ततियों 
पर आरोप-मात्र हैं। महाकरुणा सब सत्त्वों के हित-सुख में समत्व-पूर्वक व्यापुत है एवं 
समस्त अन्य करुणा से अधिमात्र है। प्रज्मास्वभाव होने के कारण ही महाकरुणा संस्का र- 
दुःखताकार एवं तीक्ष्णतर है। 

करुणा अद्वेंष है, महाकरुणा अमोह। करुणा दुःख का एक आकार ग्रहण करती 


३३-कोझ, ७.३३ १ 


झ४ड८ बौड़ धर के घिकास का इतिहास 


है, महाकरुणा तीन । करुणा कुछ लोगों को आलम्बत बनाती है, महाकरुणा सद को। 
करुणा की भूमि ध्यानचतुष्टय है, महाकरुणा की चतुर्थध्यान। करुणा पृथग्जन, 
श्रावक एवं प्रत्येक बुद्धों में आश्रय पाती है, महाकरुणा बुद्ध में। करुणा कामघातु 
विषयक वैराग्य से उत्पन्न होती है, महाकरुणा भवाग्रविषयक वैराग्य से । करुणा 
परित्राण नहीं करती, महाकरुणा परित्राण करती है। 'करुणया श्रावकादय. करुणायन्त 
एवं केवलम्‌ अनुग्ल्यायन्त्येवेत्यर्यं:-। न संसारमयात्‌ परित्रायन्ते  कश्णा केवल 
दुःछितों की ओर अभि-मुख है, महाकरुणा सब की ओर। 

बुद्ध केवल जम्बूद्वीप में ही हो सकते हैं। अनेक बुद्धों की सत्ता हीनयान-सम्मत 
थी। सर्वास्तियादों विभिन्न बुद्धों की नाना क्षेत्रों में” समकालिक सत्ता भी स्वीकार 
करते थे। विभाषा के.अनुसार समस्त बुद्धों की संख्या गंगा-तीर के संकत-कर्ों से भी 
अधिक है। सब बुद्धों की सम्भार, धर्मकाय, जाति और शरीर के प्रमाण आदि में समता 
नहीं है। स्थविरवादी भी शरीर, आयु एंव प्रभा में बुद्धों की वैमात्रता अथवा भेद 
स्वीकार करते थे। 

यशोमित्र के अनुसार अनास्रवधरंसम्भार-सन्तानों धर्मकायः आश्रयपरिवृत्तिवाँ । 
आश्रय-परिवृत्ति का अर्थ है नाम-रूप का परिवर्तन अर्थात्‌ विशुद्ध नव-निर्माण। बोधि- 
कारक अशैक्ष धर्म ही बुद्ध का घर्मकाय है। इन धर्मों में क्षयज्ञान, जनुत्पाद-ज्ञान, 
सम्यगदृष्टि तथा उनके परिवारभूत पाँच अनाख्रव स्कन्ध संगृहीत हैं। बुद्ध की घर्मकाय 
ही दरण्य है। बुद्ध की रूप-काय अन्ततः बोधिसत्त्व की रूप-काय से अभिन्न है। यह 
रूद्षाणों और अनुव्यज्जनों से युक्त, नारायण-बल से समनन्वित, आम्यन्तर अवलोकन 
में बद्गसारास्थिश री रतासम्पद्‌ से सम्पन्न, तथा बहिर्षा अवलोकन में रश्मि-प्रभास्वर है। 

यह स्पष्ट है कि सर्वास्तिवादी मत में बुद्ध को अद्भुत शक्तिशाली विलक्षण पुरुष 
स्वीकार किया गया है जिसकी देह भौतिक है, चित्त स्वज्ञ | बुद्ध महाकारुणिक हैँ 
और उनके प्रति भक्ति स्वाभाविक है। 

सहासांघिक सत--महासांधिकों में बुद्ध की रूप-काय को अनन्त और अनाखव 
माना जाता था। जनेक कल्पों में पुष्य के प्रभाव से उन्हें यह शरीर प्राप्त हुआ था। 
परमार्थ के अनुसार यह अनन्तता त्रिविध है---आकार-कृत, संख्या-कृत, एवं हेतु-कत ।" 
बुद्ध बड़े-छोटे नाना आकारों में, एवं यथेष्ट संख्या के छारीरों में प्रकट होते हैं 
तथा असंल्य कुशल-मूलों से उत्पादित धर्मों से उनकी काय घटित है। लोक में दश्य 
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उनकी काय वास्तविक न होकर केवल निर्माण-काय है। उनकी वास्तविक रूप-काय 
अमर है और उनकी आयु अनन्त । अनन्त करुणा को चरितार्थ करने के लिए अनन्त 
आयु चाहिए ही । जन्म, बोधि, निर्वण आदि की विभिन्न लीलाओं को बुद्ध 
निर्माण अथवा मायिक सृष्टि कौ तरह भ्रदर्शित करते हैं। वस्तुतः वे अपनी पूर्वे- 
जन्माजित सम्भोग-काय' में स्थित रहते हैं। यह स्मरणीय है कि सम्मोग-कार्या 
का उल्लेख वसुमित्र में न होकर उसकी परवर्ती व्याख्या में उपलब्ध होता है। बुद्ध 
नित्य समाधिस्थ हैँ। एक ही क्षण में उनका चित्त सब कुछ जान सकता है। उनके 
क्षय-ज्ञान और अनुत्पाद-श्ञान के प्रवाह में कोई विच्छेद नहीं होता । बुद्ध सव दिशाओं 
में स्थित और सब द्रव्यों में विद्यमान हैं। बिना कुछ कहे ही वे धर्म-देशना करते हैं । 
महासांधिक मत में बुद्ध लोकोत्तर घोषित किये गये हैं, क्योंकि वे अनाखव 
और अमर हैं। उनकी एक मायिक निर्माणकाय है, एक वास्तविक रूप-काय जो 
भाहायानिक सम्भोग-काय से तुलनीय है। रूप -काय का अर्थ यहाँ सर्वथा विलक्षण 
है। बुद्ध की सिद्धि तथा विशुद्धि उन्हें महादेवोपम बना देती है। बुद्ध की रूपकाय 
विपाकजन्य थी अथवा नहीं, इस पर हीनयानी सम्प्रदायों में मत-भेद था। सर्वास्ति- 
वादियों में उत्ते विपाकज माना जाता था जैसा कि विभावषा, कोश ओर व्याख्या से स्पष्ट 
है''। देवदत्त-कृत सघमेद तथा बुद्ध-लोहितोत्पाद को शाक्य-मुनि के पुर्व-कर्म का विपाक 
बताया गया है। मिलिन्दपकह मे एक विलक्षण मत की उद्भावना की गयी है । पूर्व- 
कर्म के अतिरिक्त अनेक अन्य कारणों से भी तात्कालिक भोग का बहुषा प्रादुर्भाव 
हीता है। इन्ही बाह्य एवं आगन्तुक कारणों से बुद्ध के रोग, क्षत आदि उत्पन्न हुए थे। 
यह स्मरणीय है कि इस मत का बीज प्राचीन है एवं आगमों में उपलब्ध होता है" । 
महासांधिक बुद्ध एवं बोधिसत्त्व को 'उपपादुक' मानते थे, सर्वास्तिवादी जरायुज | 
उपपादुक', औपपादुक', औपपातिक', अथवा 'उपपत्तिक' सत्वों की बौद्ध साहित्य 
में अनेकत्र चर्चा उपलब्ध होती है। जो सत्त्व सकृत्‌ उत्पन्न होते हे, जिनकी इन्द्रियाँ 
अविकल और अहीन हैं और जो सर्वे अंग-प्रत्यंग से उपेत है, इन्हें उपपादुक कहते हैं 
क्योंकि बह उपपादन-कर्म में प्रवीण है,क्योकि वह सकृत(क लिझादि अनुक्रम से नही,शुक्र- 
शोणित उपादान के बिना) उत्पन्न होते हैं। देव, नारक, अन्तराभव ऐसे सत्त्व हे ॥ 


१६-आ० दत्त, महायान , पृू० १०९ । 
१७-लिसिल्द, पु० १६३७-४० ३ 
१८-कोश, ३, प० २७-२८ । 


हे५० योद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


सर्वास्तिवादियों के अनुसार चरमभविक बोधिसत्त्व को उपपत्तिवरशित्व प्राप्त होता है, 
किन्तु तब भी वह जरायुजोपपत्ति पसन्द करते हैं। इसके दो कारणों का निर्देश किया 
गया है। यह देखकर कि मनुष्य होकर भी बोधिसत्व ने सिद्धि प्राप्त की है, मनुष्यों 
का उत्साह बढ़ता है। यदि बोधिसत्त्वों की जरायूजोपपत्ति न होती तो छोगों को उनके 
कुल का ज्ञान न होता और वे कहते यह मायावी कौन है, देव या पिशाच ?” वैसे भी 
अन्य तीथिक तथागत को मायावी बताते हैं। दूसरे, बोधिसत्त्व जरायुजयोनि से इसलिए 
उत्पन्न होते हैं कि निर्वाण के अनन्तर उनकी शरीर-धातु का अवस्थापन हो सके | इन 
शरीर-धातुओं की पूजा से हजारों मनुष्य तथा अन्य सत्व स्वर्गापवर्ग का राम करते 
है । यह स्मरणीय है कि औपपादुक सत्त्वों का शरीर बाह्य बीज के अभाव से मृत्यु के 
पदइचात्‌ निरवशेष लुप्त हो जाता है। 

संक्षे पत: यह कहा जा सकता है कि सभी हीनयानी यह मानते थे कि साथकों की 
तीन कोटियाँ है--श्रावक, प्रत्येक-बुद्ध, तथा बोधिसत्त्व । श्रावक पुण्यात्मा पुरुष हैं 
जो बुद्ध का उपदेश प्राप्त कर अहेत्त्व तक प्रगति करते है। प्रत्येक बुद्ध बोधि प्राप्त 
करते हैं, किन्तु वे न शिष्य होते हैं, न गुरु। बोधिसत्त्व अनेक जन्मों में अजित पुण्य 
और ज्ञान के सहारे अपनी परमभविक विशिष्ट रूप-काय प्राप्त करते हैं तथा सम्यक्‌ 
अम्बुद्ध हो कर अपने विलक्षण ज्ञान, बल, महाकरुणा आदि के द्वारा अहँत्‌ और प्रत्येक- 
बुद्ध से विशिष्ट होते हैं। स्थविरवादी और सर्वास्तिवादी बुद्ध की एक मनुष्योचित्त, 
जरायुज ओर विपाकज 'रूप-काय' अथवा भौतिक देह मानते थे तथा उसके अतिरिक्त 
एक 'धर्मे-का्य' जो कि तथागत की उपदेश-राशि अथवा उनके विशुद्ध गुणों का नाम था। 
महासांधिक बुद्ध और बोधिसत्व को सर्वंथा लोकोत्तर उपपादुक एवं अधिष्ठानऋद्धि 
सम्पन्न मानते थे और उनकी छोक-दृष्टि देह को मायिक अथवा “निर्मित! तथा उनकी 
दास्तविक रूप-कार्य' को माहायानिक 'सम्भोग-काय' के सदृश अनन्त और अमर 
मानते थे। 

महासांधिक 'रूप-काय' पूर्वे-पुष्यों का परिणाम, अत्यन्त विशुद्ध, अनन्त प्रभामय, 
तथा आधिष्ठानिक ऋद्धि के द्वारा यथेष्ट स्थान पर यथेष्ट रूप-घारण में समर्थ है। 
यही माहायानिक 'सम्भोग-काय' का पूर्व-रूप है! छलितबिस्तर, सद्धमंपुष्डरीक आदि 
सूत्रों में इसका नामतः उल्लेख नहीं है, किन्तु बुद्ध-काय की समस्त लोक-घातुओंकों 
आलोकित करनेवाली प्रभास्वरता का इनमें बहुधा वर्णन किया गया है। महासांधिक 
“निर्माणकाय' का महायान में सर्वधा स्वीकार कर लिया गया है । 'घर्मे-काय' 
का 'धर्म' के साथ महायान में पुनर्व्याख्यान हुआ । 'घर्मता' या परमार्थ को ही अन्ततः 
ससस्‍्वामाविक-काय' अयवा घमे-काय कहा गया। 


रे 


बुद्ध और ओजिसरव का हृपान्तर ३५१ 


महाबान-सूत्र और झास्त्र 

सड्म॑पुष्डरीक के तथागतायुष्प्रमाण' नाम के पत्द्रहें परिवर्त में तथागत बोधि- 
सत्तवों से कहते हैं--तेन हि कुलपुत्रा: शुणुध्वमिदमेवरुप ममाधिष्ठानवलाघानं यदय॑ 
कुलपुत्रा: सदेवमानुषासुरो लोक एवं संजानीते। साम्प्रतं मगवता शाक्यमुनिना 
तंथागतेन शाक्यकुलादभिनिष्क्रम्य गयाह्यये महानगरे बोधिमण्डवराग्रगतेनानुत्तरा 
सम्यक्सम्बोधिरभिसम्बुद्धेति । नैव॑ द्रष्टव्यम्‌ू। अपि तु खल पुनः कुलपुत्रावहनि मम 
कल्पकोटिननयुतशतसहल्राप्यनुत्तरां सम्यक्सम्बोधिमभिसम्बुद्धस्य--यत: प्रभृत्यह 
कुरूपुत्रा अस्या सहायां लोकधातौ सत्वानां घर्मे देशयाम्यन्येषु च लोकधातुकोटिनयुत- 
शतसहसेषु। ये च मया कुलपुत्रा अत्रान्तरा तथागता अहंन्त: सम्यक्सम्बुद्धा: परि- 
कीतिताः दीपंकरतथागतप्रभृतयस्तेषा च तथागतानामहेतां सम्यक्सम्बुद्धातां परि- 
निर्वाणानि मयैव तानि कुलपुत्रा उपायकौशल्यधर्मदेशनाभिनिर्ह रनिमितानि । ताव- 
ब्थिराभिसम्बुद्धों परिभितायुष्प्रमाणस्तथागत: सदा स्थित: । अपरिनिवृतस्तथागतः 
परिनिर्वाणमार्द्शयति वैनेयवशेन" |” 

अर्थात्‌ असंख्य कल्प पहले ही बुद्ध ने बृद्धत्व प्राप्त कर लिया था। उनकी आयु 
अपरिमित है तथा उन्होंने वस्तुतः: अभी परिनिर्वाण में प्रवेश नहीं किया है। अथवा 
यह कहा जाय कि उन्होंने संसार और परिनिर्वाण के भेद से व्यतीत सत्य का साक्षात्कार 
किया है। तथापि वे नानारूपों में प्रकट होकर छोक-हित के लिए उपदेश करते हूँ। 
यह मत पूर्वोक्त महासांधिक मत का अनुवाद-सा प्रतीत होता है। 'एतादु् श्ञानबक 
ममेदं प्रभास्वरं यस्य न कश्चिदन्त: आयुश्च मे दीघेसनन्तकल्पं समुपाजितं पर्व चरित्व 
अर्याम्‌ ॥' 

सुबर्णप्रभास-सूत्र में भी कहा गया है कि अर्चा के लिए बुद्ध के शरीर की सरसों भर 
भी धातु प्राप्त नहीं हो सकती क्योंकि उनको देह मानव-देह नहीं है। बुद्ध की केवल 
घर्मं-काय वास्तविक है, लोक-समक्ष प्रकाशित उनका द्वारीर निर्माभ-काय है'। यह 
स्मरणीय है कि सुवर्णप्रमास के इ-चिग के अनुवाद में तथा उदयुरी अनुवाद में तीनों 
कायों पर एक अध्याय उपलब्ध होता है'। 


१९-सठमंपुष्डरोक (कलकता, १९५३), पु० २०६-७ १ 

२०-बहाँ, (० २१३ ॥ 

२१० ०--उसर । 

२२-तजिकाय पर ॥०---नोबेल, सुबर्ण प्रभासोसमसूत्र, (लाइदेन, १९५८), जि० 
१, चु० ड१ भ्र०॥ 


३५२ शोड़ धर्म के विकास का इतिहात 


पहले कहा जा चुका है कि प्रज्ञापारमिता-सूत्रों में प्राचीनतम अध्टलाहलिका 
अ्रशापारसिता है। इसमें केवल रूप-काय तथा धर्म-काय का उल्लेख मिलता है। 
रूप-काय पूर्व-कर्म का विपाक है, किन्तु विशिष्ट-गुण-शाली है। नागार्जुन के ब्ज्ना- 
धारमिता शास्त्र में भी दो कायों का उल्लेख है। रूप-काय मानव-काय है जो शाक्य- 
कुल में उत्पन्न हुई थी। धर्म-काय का आविर्भाव राजगृह में हुआ था"। चीनी परि- 
निर्वाणसृत्र या सन्धिनिर्मोचन सूत्र में नागार्जुन की प्रदर्शित दिशा का ही अनुसरण किया 
गया है। यह सम्भव है कि नागार्जुन के सत्य-द्य' की दुष्टि से रूप-काय और सम्मोग- 
काय का भेद अनुल्लेख्य है। पष्थविशतिसाहुलिका प्रशापारमिता के आधार पर उसके 
विशद प्रतिपादन के लिए 'अभिसमयालइकारकारिका' की रचना हुई थी। पीछे 
पञ्चविशति-साहस्रिका स्वय इन कारिकाओं के अनुसार संशोधित” की गयी । यह 
संशोधित संस्करण ही इस समय संस्कृत में उपलब्ध होता है। इसमें बुद्ध की अनन्त 
ज्योतिमय देह का आसेचनक आत्ममभाव' के नाम से वर्णन किया गया है। पञ्चविशति- 
साहखिका में साम्भोगिक-काय' का पीछे संयोजित उल्लेख प्राप्त होता है। इसके 
अनुसार बोधिसत्त्व बोधि के अनन्तर व्यञ्जनानुव्यञ्जन-युक्त भास्वरकाय के सहारे 
ओधिसत्त्वों को महायान का उपदेश देते हैं जिससे उनकी घम्म में अभिरुचि हो। यही 
सम्भोग-काय है। 

मैत्रेयनाथ की अभिससयालंकारकारिका में चार कायों का वर्णन है--स्वाभाविक- 
काय जो पारमाथिक है, धर्म-काय जो बुद्धोंकी अपने लिए काय है, सम्भोग-काय जो 
समुन्नत बोधिसत्वों के उपदेश के लिए है, तथा निर्माण-काय जो श्रावकों के उपदेश के 
लिए है*। इनमें पिछली तीन काय सांवृत हैँ। बोधिसत्व की समस्त चर्या निर्माण- 
काय के द्वारा सम्पन्न होती है। यह निर्माण-काय वस्तुत: धर्म-काय से भिन्न नहीं है । 

संकावतार सूत्र में धर्मता बुद्ध, निष्यन्दबुद्ध, तथा निर्माणबुद्ध का उल्लेख प्राप्त 
होता है"। यहाँ कहा गया है कि चित्तमात्रता का बोध होने पर निर्माणकाय का लाभ 
होता है। निर्माणकाय कर्म-प्रभव नहीं है ओर न उसमें क्रिया अथवा संस्कार हैं। 
निर्माणकाय बल, अभिज्ञा, एवं वशित्व से युक्त है। निर्माणकाय के द्वारा ही बुद्ध देशना- 
रूप तथागत-कृत्य सम्पादित करते हैं। इस निर्माणकाय की योगि-गण-प्रसिद्ध निर्माण- 
चित्त से तुलना करनी चाहिए। निर्माणचित्तान्यस्मितामात्रात्‌ इस योग-सूत्र पर 


२३-३४०--पूर्से, सिद्धि, जि० २, पृु० ७८४-८५ ॥ 
२४-अभिसन्त॒यालकाराछोक, पु० ५२३ प्र० ६ 
२५-लंकाबतार, पृ० २८, ३४, ५७ ॥ 


बुद्ध और बोघिसर्थ का कपात्तर ३५३ 


व्थास-आंय में कहा गया है---मस्मितासात्र वित्तकारणमुपादाय निर्मागनित्तानि 
करोति शत्तः सचषित्तानि भवन्ति ।' इसफे विबरण में तत्त्ववैशारदी में उद्धत पुराण- 
वाक्य दर्शतीय है-- एकस्तु प्रभुशक््या वे बहुधा भवतीश्वर: । भूत्वा यस्मात्तु बहुधा 
भवत्येक: पुनस्तत: ॥ तस्माज्ज मनसो भेदा जायन्ते चेत एवं हि। एकघा स द्विषा 
औैय त्रिधा चल बहुधा पुनः ॥ योगीए्वर> झरीराणि करोति विकरोति जञ। प्राप्मुषाद्विष- 
यान्‌ कैदिचत्केरिचदुगं तपश्चरेत्‌ ॥ संहरेस्च पुनस्तानि सूर्यो रदिममणानिव ॥।” सांक्य- 
परम्परा के अनुसार मिर्माणचित्त के अधिष्ठान के द्वारा ही कपिल ने ज्ञान का उपदेश 
किया। वातिककार ने विष्णु आदि के अंशायतारों को निर्माणचित्त कहा है। योग- 
दास्त्र में पाँच प्रकार के निर्माण-चित्तों का उल्लेख है जिनमें घ्यानजन्य निर्माण-चित्त 
कर्माश्षयहीन होते हैं। सम्भोगकाय के स्थान पर लंकावतार में निष्यन्दबुद्ध अथवा 
घर्मतानिष्यन्द बुद्ध का उल्लेख है। इस देह का उपयोग परिकल्पित लक्षण तथा परलन्ब- 
रूक्षण के उपदेश में होता है। सब पदार्थों की स्वप्नवत्ता समझाने तथा प्रज्ञापारमिता 
अथवा सद्धमंपुण्डरीक के उपदेश के लिए बुद्ध इस देह का आश्रय करते हैं। इस उल्लेख 
से निष्यन्दबुद्ध का ज्योतिर्मय, आसेचनक काय से सम्बन्ध स्पष्ट हो जाता है। इस देह 
को विपाकज' माना जाता है। बोधिसत्त्वों के पूर्व पुण्यों से यहू अजित है। इसी कारण 
इसका नाम सम्भोगकाय प्रसिद्ध हुआ। सहायामससुत्रारुंकार के अनुसार बुद्ध-काय 
जिविध है। स्वाभाविकधर्म-काय आश्रयपरावृत्तिलक्षण है। साम्भोगिक (काय) 
जिससे (बुद्ध) परिषद्‌-मण्डलों में घर्म-सम्भोग करते हैं। नैर्माणिक जिस निर्माण से 
(बुद्ध) सत्त्व-हित करते हैं। इनमें साम्मोगिक (काय) सब छोक-घातुओं में परिचद्‌- 
मण्डल, बुद्ध-क्षेत्र, नाम, शरीर और धर्मेसम्भोग-क्रिया के द्वारा विभिन्न है। स्वामाविक 
(काय) सब बुद्धों की निविशेषक होने के कारण सम है, दुर्शेय होने के कारण सूक्ष्म 
है, तथा साम्भोगिक-काय से सम्बद्ध होकर सम्भोग-विभुत्व एवं यथेष्ट मोग-दर्शत में 
हेतु है। नैर्माणिक-काय बुद्धनिरमित है तथा उसके अप्रमेय-प्रभेद है। साम्मोगिक 
स्वार्थसम्पत्तिलक्षण है, नैर्माणिक परा्थसम्पत्तिकृक्षण । इस प्रकार स्वार्थ और परार्थ 
दोनों का सम्पन्न होना ययाक्रम साम्मोगिक और नैर्माणिक कायों में प्रतिष्ठित है। 
निर्माण-काय वीणा-वादन आदि दिल्प, जन्म (परिप्रह), सम्बोधि निर्वाण आदि के 
प्रदर्शन के ढृशरा शिष्यों को मुक्त करने का महान्‌ उपाय है। इन तीन कायों से बुढ्धों 
का सर्वे-काय-संग्रह मानना चाहिए। इनसे स्वार्थ, परार्थ और उनका आअय निदर्शित 
हो जाता है। ये तीनों काय आश्रय, आज्यय औौर कर्म से निविदोष हैं। धर्म धातु से 
अभिन्न होने के कारण उनका आश्रय समास है। पृथर्‌ बुद्धाशय का अभाव है। कर्म 
तीनों के साधारण हैं। इत तीन कायों में तीन प्रकार की नित्यता समझनी चाहिए 
श्रे 
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जिसके कारण तथायत नित्य-काय कहलाते हैं। स्वाभाविक काय की स्वसाव से नित्य 
दीने के कारण प्रकृति से नित्यता है, साम्भोगिक की धर्म-सम्भोग के अविच्छेद के कारण 
अखंसनत: (अच्यूतितः) नित्यता है, नैर्माणिक की अन्तर्व्यय में पुन:-पुन: निभिति वृष्ट 
होने के फारण प्रबन्ध-नित्यता है''। 

विशप्तिमाततासिद्धि में वसुबन्धु का कहना है"--.स एवानासवोधातुरचिन्त्य: 
कुक्षछो घ्रुवः। सुखो विभुक्तिकायोञ्सौं धर्मारव्योज्यं महामुने: ॥ धर्मकाय अनास्व 
घातु है, असिन्त्य, कुदारू ध्रुव, सुख, विभुक्तिकाय । यह परिनिष्ठित और अनाज़ब- 
भातु आश्रयपरावृत्ति का फल है। बोधिसस्व के बुद्ध बनने में अनित्य और सालव 
स्कत्घों की परावृत्ति होकर प्रबन्धनित्य, अनाज्रव स्कस्थों की प्राप्ति होती है। यही 
तथागत की सुवर्ण-काय है। 'आश्रयस्य परावृत्ति: सर्वसद्धुल्पव्जिता। ज्ञानं लोकोत्तरं 
चैतदूधर्मकायों महामुने: ॥/ काय त्रिविध अर्थ का संकेत करता है--स्वभाव, आश्रय, 
तथा सञ्चय । धर्मकाय में पाँच धर्म संगृहीत है---अनाञव घर्म-घातु तवा जार शान। 
स्वाभाविक-काय सब धर्मों का सम स्वभाव है, शान्त और प्रपठचातसीत तथा अन्य कार्यो 
का आश्रय। इसे धर्म-काय भी कहा गया है। सम्भोग-काय द्विविध है---स्व-सम्मोग- 
काय तथा परसस्भोगकाय । स्व-सम्भोग-काय तीन असंस्येय कल्पों में अजित पुष्य और 
शान के रम्भार से निवेतित अनन्त मूत-गुण-सम्पन्न छुद्ध, नित्य और व्यापक रूप-काय 
है। सन्तांते-हूप होने के कारण यह स्वाभाविक-काय से भिन्न है। यह विपुल धर्म- 
सुल्ष का शाइवत भोग करती है। समता-ज्ञान में तथागत पर-सम्भोग-काय को दस 
भूमियों के बोधिसत्तों के लिए प्रकट करते हैं। यह विभूतियाँ प्रकाशित करती हैं, 
घर्मे-बक्र प्रवतित करती हैं, और संझ्य-सृत्र छिन्न करती है कि बोघिसत्त्व धर्म-सुख का 
सम्भोग करें। कृत्यानुष्ठानज्ञान के मध्य में तथागत असख्य और विविध निर्माण-काय 
अतिभासित के दूँ । ये काय अरूब्ध-मूमिक बोधिसत्त्व तथा दोनों यानों के पृथग्जनों 
को उनके आदप्य के अनुकूल धर्म-देशना से हित-सुख पहुँचाते हैं। 

दोनों ही सम्भोग-काय रूप-काम हैं। यह रूप अत्यन्त सूक्ष्म, विशुद्ध और सीमाहीन 
होते हुए भी सभ्नतिष है। दोनों कायों में वर्ण-रूप-संस्थान तथा शांब्द है।* किन्तु स्व- 
सम्भोग-काय # महापुरुष लक्षण नहीं है। परसम्मोगकाय में निर्माणकाय के समान 
चिल अपना वास्टविक नहीं है। स्वसम्भोगकाय में चित, चैत्त, और रूप तीसों जास्तविक 
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हैं। चैत्त यहाँ पर आर ज्ञाव हे--आदशश-सान, समताजान, प्रत्यवेक्षणाज्ञन, तथा 
कृत्यानुष्ठानज्ञान 
शओणशिससत्व---हीनयान में ओर महायान में 

वबोधिसत्व' शब्द का भावी बुद्ध' के लिए प्रयोग प्राचीन पालि साहित्य में, बहुत 
स्थानों पर उपलब्ध होता है। ऐसा प्रतीत होता है कि पहले इसका प्रयोग केवल सम्योधि 
से पूर्व शाक्यमुनि को सूचित करने के लिए ही होता था। शाक्प्रमुनि के असंश्य पूर्व- 
जन्मों की जातक-साहित्य के द्वारा प्रसिद्धि होने पर वोधिसत्त्व-चरित भी विस्तुंततर हो 
गया। साथ ही झाक्यमुनि के अतिरिक्त अन्य अतीत बु द्वों की कल्पना के कारण सम्बोधि 
से पूर्ण अवस्था में उनके लिए भी बोधिसत्त्व शब्द का प्रयोग हुआ। प्राचीन पालि 
सन्दर्भों में सात बुद्धों के नाम मिलते है---विपस्सी, सिखी, वेस्समू, ककुसन्ध, कोनागमन, 
कस्सप, और गोतम | दीघनिकाय के महापदानसुत्तन्त में इन बद्धों के विषय में सूचना दी 
गयी है तथा उनके उत्पाद का समय और उनकी जाति, गोत्र, आयु, बोधि-वृक्ष, श्रावक- 
युग, आ्रवक-सशन्निपात, अग्न-उपस्थाता, माता-पिता तथा जन्म-स्थान का उल्लेख है। 
इसके अनन्तर विपस्सी बुद्ध का जीवन-चरित विस्तार से बताया गया है जो कि सभी 
मुख्य बातों में शाक्यमुनि के सदृश है। यह कहा गया है कि सभी बुद्धों की जीवनी समान 
होती है, केवल विस्तर-मेद ही उनमें पाया जाता है। बुद्धों के जीवन की यह व्यापक 
समानता 'घम्मता' (+*धर्मता) कही गयी है। यह धर्मंता है कि बोधिसत्व तुषित- 
लोक से च्युत होकर स्मृति-सम्प्रजन्य युक्त अवस्था में ही मातु-कुक्षि में प्रवेश करते 
है। अन्य निदिष्ट घर्मताएँ इस प्रकार हँ---बोधिसत्त्व के मातु-कुक्षि में प्रवेश के समय 
समस्त लोकों में सहसा अनन्त प्रकाश फैल जाता है, चार देवपुत्र गर्भ में बोघिसत््व की 
रक्षा करते हैं। उस समय उनकी माता शील का पालन करती है, काम-राग से मुक्त 
होती है, और सब प्रकार से सुखी तथा नीरोग होती है। गर्भस्म बोधिसत्व को उनकी 
माता स्पष्ट देख पाती है। बोधिसत्त्व के जन्म के सप्ताह के अनन्तर उनकी माता का 
देहान्त हो जाता है और वह तुषित-लोक में उत्पन्न होती है। बोधिसत्त्व का जन्म ठीक 
दस मास गर्भ में रहकर होता है तथा उनके प्रसव के समय उनकी माता खड़ी रहती है। 
प्रसव के अनन्तर बोधिसत्त्व का पहले देवता और पीछे मनुष्य प्रतिग्रहण करते हैं। नव- 
जात बोधिसत्त्व को चार देवपुत्र उनकी माता के सामने स्थापित करते हैं। जब बोधि- 
सत्व का जन्म होता है उन पर और उनकी माता पर अन्तरिक्ष से दो उदक-घाराएँ 
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गिरती हँ---एक शीत और एक उप्ण। तत्काल उत्पन्न बोधिसत््व सात पग धरले हैं 
तथा वाग्‌ उच्चारित करते है 'मै लोक में श्रेष्ठ हूँ, यह अन्तिम जन्म है, अब पुनर्भव नहीं 
होगा।' उनके जन्म के समय पुनः अनन्त ज्योति प्रकट होती है। खुहदकनिकाय के 
अन्तर्गत बुद्धवस में शाक्यमुनि के पूर्व चौवीस बुद्धों का वर्णन किया गया है। नये नाम 
इस प्रकार हँँ---दीपंकर, कोण्डडज, मंगल, सुमन, रेबत, सोमित, अनोमदस्सी, पदुम, 
मारंद, पदुमुत्तर, समेघ, सुजात, पियदस्सी, अत्यदस्सी, घम्मदस्सी, सिद्धत्य, तिस्स 
और फुस्स । 

बुद्धघोष की जातकट्ठवण्णना की निदानकथा में बोधिसत्व की चर्या का वर्णन 
उस समय से किया गया है जत्र सुमेघ ब्राह्मण ने दीपंकर बुद्ध के युग में बुद्धत्व के लिए 
संकल्प (अभिनीहार) किया! बुद्धत्व का संकल्प सिद्ध होने के लिए आठ बातों की 
आवश्यकता होती है--मनुष्यत्व, पुरुपत्व, हेतु, शास्तृदर्शन, प्रश्नज्या, गुण-सम्पत्ति, 
अधिकार तथा छन्द । नाना जन्मों में दस पारमिताओं की भावना के द्वारा ही यह 
संकल्प चरितार्थ होता है। पालि पारमी' भाव-वाचक है और उसके अर्थ है 'परमत्व', 
श्रैष्दूय, पूर्णत्व । इस अर्थ में पारमी' शब्द का प्रयोग प्राचीन सन्दर्भों मे भी उपलब्ध 
होता है। जातकादि साहित्य में दस पारमियो' (+>दस पारमिताएँ ) का वर्णन मिलता 
है। ये दस पारमिता इस प्रकार है--दान-पारमी, सील, नेक्खम्म, पञ्ञा, विरिय, 
खन्ति, सच्च, अधिट्ठान, मेत्ता, उपेखा। ये ही हृदय में प्रतिष्ठित वु द्-का रक धर्म हैं । 
खुहकनिकाय के अन्तेगंत चरियापिटक के ३५ जातकों में पारमिताओ की भावना ही 
उदाह्वत है। 

सर्वास्तिवादी अभिधर्मकोश के अनुसार बोधिसत्त्व-सउज्ञा उस समय से होती है 
जब से ३२ महापुरुषलक्षणों के निर्वेतेक कर्म का करना प्रारम्भ होता है। तब से बोधि- 
सत्व सदा उच्चकुल में उत्पन्न होता है, पूर्णेन्द्रिय होता है, पुरुष होता है, जाति-स्मर 
होता है, और अवैवर्तिक होता है। अन्तिम सौ कल्पों में बोधिसत्व जम्बू-द्वीप में ही 
होते है। उनकी देह के एक-एक लक्षण सौ-सौ पुण्यों से उत्पन्न होते है। कृपापूर्वक 
सबको सब कुछ देकर उनकी दानपारमिता पूरी होती है। विना कोप के अंगच्छेद भी 
सहने से उनकी क्षान्ति और शील की पारमिता पूरी होती है। एक पैर पर खड़े होकर 
सात अहोरात्र तिप्य बुद्ध की स्तुति से उनकी वीयें-पारमिता पूर्ण होती है। इनके अनन्तर 
ध्यान और प्रज्ञा को पारमिताएँ उनसे भावित होती हैँ । बोधिसत्त्व गर्भ में प्रवेश, 
स्थिति और निष्क्रमण सम्प्रज्ञानपूर्वक करते हूँ । तोन 'असंख्य-कल्पों में बुद्धत्व प्राप्त 


द्वोता है। 
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महासांधिक लोकोत्तरजादियों ने बुद्ध के साथ बोघिसस्‍्य को भी लोकोत्तर बताया। 
उनके मत से बोघिसत्त्य इवेत-गज के रुप में मातु-गर्भ में प्रवेश करते हैं, तथा जरायुओं 
के समान उनका यर्भ में क्रद्द: विकास नहीं होता। ने पूर्णेन्द्रिय रूप में ही गर्भस्थ 
होते हैं तथा मातु-कुक्षि के दाहिनी ओर से उनका प्रसव होता है। अपनी चर्या के दूसरे 
असंख्येय-कल्प से जे आर्यत्व प्राप्त करते हैं तथा उनमें कामसंज्ञा, व्यापाद-संश्!, एवं 
विहिंसा-संज्ञा उत्पन्न नहीं होती। सब सस्‍्यों के परिषाचन” का प्रणिधान किये होने 
के कारण बोधिसत्त्व दुर्गति में मी जन्म-ग्रहण करने का संकल्प करते हैं। अपने ऐश्वर्य 
से वे यह संकल्प पूरा कर सकते हैं। प्रथम असंख्येय-कल्प में बोधिसस्य अनियत' होते 
हैं, दूसरे में 'नियत', तीसरे में व्याकृत'। 

महावस्तु में लोकोत्तरवाद की दुष्टि से बोधिसत्व की चर्या का विस्तुल वर्णन किया 
गया है जिसमें उसकी अलोकिकता, परारमिताओं तथा भूमियों' का विवरण प्राप्त 
होता है। स्थविरवाद और सर्वास्तिबाद तथा प्राचीन आममों में बोधिसत्व को विल- 
क्षण और अदूभुत महापुरुष मानते हुए भी मनुष्य माना जाता था, किन्तु महासांधिकों ने 
उनका सवेधा अलौकिक विवरण दिया है। बोधिसत्व औपपादुक हैं, छोकानुवर्तन के 
कारण ही मनुष्यवत्‌ प्रतीत होते हैं, उनका 'रूप' मनोमय' है, अथवा, एकव्यावहारिकों 
के मत से, उनमें रूप' है ही नहीं। वैतुल्यकों ने यहाँ तक कह दिया कि तुषितछोक से 
मायादेवी के गर्भ में केवल एक निर्माण-काय का ही अवतार हुआ । 

महायान में हीनयाव की बोधिसत्त्य-विषयक दृष्टि का स्वाभाविक विकास पाया 
जाता है। हीनयान में बुद्ध और बोधिसत्त्व असाधारण माने जाते थे और उनके 
आदर्श तथा मार्ग का सफल अनुकरण सबके लिए सम्भव नही माना जाता था। दूसरों 
ओर असाधारण होते हुए भी बोधिसत्तव मनुष्य-कोटि से उत्तीर्ण नहीं है। और फिर 
एक से अधिक बुद्ध और बोधिसत्त्व स्वीकार करते हुए भी हीनयान में अनागत बुद्धों का 
तथा वर्तमान बोधिसस्वों का स्थान नगण्य है। महायात में महासांधिक-दशित मार्ग से 
बुद्ध और बोधिसत्वों की असाधारणता स्पष्ट ही अछौकिकता में परिवर्तित हो गयी, 
किन्तु दूसरी ओर उनका आदर्श सबके लिए अनुकरणीय बताया गया। वर्तेमान बोषि- 
सस्य और भावी बुद्धों का ही महायान में प्राघान्य है। यह युक्तियुक्त भी छगता है कि 
जिस मार्ग का बुद्ध ने स्वयं अनुसरण किया उसी का उनके अनुयामी भी करें। बोधिसत्य- 
चर्या में पारमिताओं और भूमियों के सिद्धान्त का महायान में विशेष विकास हुआ। 

हीनयान मुख्यतः भिक्षुओं का धर्म है। अहंत्त्वप्रार्थी श्रावकगण प्रव्रज्या और 
उपसम्पदा ग्रहण कर विनय के अनुशासन का पालन करते हुए शीलविशुद्धि पूर्वक शमथ 
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और विपद्यना के द्वारा मांगे में प्रवेश करते थे। उनके चिकास की चार अवस्थाएँ 
अथवा 'भूमियाँ' प्रसिद्ध थीं--क्षोतआपन्न, सकृदागामी, अनागामी, तथा अहूँत्‌। 
प्रत्येक मार्ग के फल-प्राप्त और प्रतिपन्नक' में भेद करने से चार के स्थान पर आठ 
आये पुदूगल गिने जा सकते हैं। 

महायान में बोधिसत्त्व-चर्या के अभिलाषी एक ओर हीनयान-प्रसिद्ध विनय के 
नियमो को भी प्राय' अनुपालनीय मानते थे, दूसरी ओर पारमिताओ की पूर्ति को भी, 
जिसका भिक्षु-जीवन से विशेष अभिसम्बन्ध नहीं है। बहुत समय तक महायान का कोई 
अपना विशिष्ट बोधिसत्त्व-विनय नहीं था । इ.-चिग का कहना है कि हीनयान तथा 
महायान का एक ही विनय है। अत' माहायानिक सूत्र और शास्त्रों में बोधिसस्वों' 
को कई स्थलो पर चेतावनी दी गयी है कि वे विनय को अवहेलनीय न समझे | शान्ति- 
देव के द्वारा उपायकोशल्यसूत्र से उद्धत ज्योतिर्माणवक की कथा इस प्रसग में स्मरणीय 
है। ज्योतिर्माणवक ने स्त्री पर करुणा कर अपना ४२,००० वर्ष का ब्रह्मचर्य खण्डित 
कर दिया। 'पह्य कुलपुत्र यदन्येषां निरयसव्ंनीय कर्म तदुपायकुशलस्य बोधिसत्त्वस्य 
ब्रह्मलोकोपपत्तिसंवर्ततीयमिति' । (शिक्षा, पृ० १६७) । 

प्रारम्भ में विनय-भेद न होते हुए भी बोधिसत्तवचर्या के आग्रह से क्रमशः महा- 
यानियो के लिए एक विशिष्ट आचरण का आदर्श अंकुरित हुआ । करुणा' और अहिसा' 
का कठोर विरागता की अपेक्षा इसमे उत्कृष्टतर स्थान था। मास-भक्षण का निषेष 
इसी प्रवत्ति का फल मानना चाहिए। शान्तिदेव ने एक बोधिसस्वप्रातिमोकषसूत्र 
को उद्धत किया है। चीनी बुद्धजातछूसूत्र तथा शिक्षासमुच्छय भी एक प्रकार से बोधि- 
सत्त्व-विनय कहे जा सकते हैं। 

महायान में उपासकों का स्थान ऊंचा उठ गया। बौद्ध विहारों में भी कदाचित्‌ 
महायान की भावुकता तथा उपायकोशल' के सिद्धान्त से समथित अपवाद-परायणता 
के द्वारा नियम-शैथिल्य का प्रचार हुआ। कश्मीर मे अनेक बिहारो में भिक्षुओं के कलत्र- 
पुत्र आदि की चर्चा राजतरंगिणो में प्राप्त होती है। महायान की ताब्यिक-शाखा के 
विकास से इस प्रकार की प्रवृत्ति को विशेष बल मिला। 

हीनयान में चतुर्भूमिक आर्य-मार्ग प्रसिद्ध है जिसका पहले उल्लेख किया जा चुका 
है। महाव्युत्पत्ति मे श्रावक-चर्या का प्रकारभेद तथा नाम-भेद के साथ इस प्रकार 
संग्रह प्रदर्शित किया है---ल्लोत-आपन्न, सप्तकृद्सव-परम, कुलंकुल, सकृदागामी, एक- 
बीचिक, अनागामी, अन्तरापरिनिर्वापी, उपपय्यपरिनिर्वायी, साभिसंस्कारपरिनिर्वायी, 
अनभिसंस्कारपरिनिर्वाबी, ऊर्ध्वक्षोत, कायसाक्षी, श्रद्धानुसारी, धर्मानुसारी, श्रद्धा- 
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बिमुक्‍्त, दृष्टिप्राप्त, समयविमुक्त, असमयविमुक्त, प्रशाविभुक्त, उभयत्तोभागविमुक्त । 
इसके अतिरिक्त महाव्युत्पत्ति मे सात आवक-मूमियों का उल्लेख भी मिलता है--- 
शुक्ू-विदर्शना-मूमि, ग्रोत्रभूसि, अष्टमकमूमि, दर्शनभूमि, तनुभूमि, वीतरागभूमि, 
कृतावीभूमि । पहली भूमि स्पष्ट ही पृथम्लन-भूमि है जब कुशल-मुलों का संचय होता 
है। गोत्रभू की अवस्था को कही पृथग्जन और कहीं आय की अवस्था कहा गया है। 
तीसरी और चौथी भूमियाँ स्रोत-मापत्ति का मार्ग और फल है! आपं-सत्यों के बोध 
के द्वारा इनका लाभ होता है। अभिषर्मकोश में इस बोध के १६ क्षण प्रसिपादित किये 
गये हैं। सकृदायामी की अवस्था ही राग, द्वेष और मोह की तनू-भूमि है। अनागामी 
की अवस्था वीतरागभूमि है तथा अहँत्‌ की कृताबी भूमि । 

महावस्तु में, जो कि हीनयान और महायान का मध्यवर्ती है, बोधिसत््व की चार 
चर्यायों' और दस भूमियों' का निर्देश प्राप्त होता है। प्रकृतिचर्या' में बोधिसत्त्व के 
सहज गुण प्रकाशित करते हैं, अनुछोम चर्या' में इस संकल्प के अनुकूल बे कार्य सम्पन्न 
करते हैं, तथा अनिबरतनचर्या' में वे उस सुदुढ भूमि को प्राप्स करते हैं जहाँ से पीछे 
लौटना नहीं होता। इसी भूमि में दीपंकर बुद्ध ने बोधिसस्‍्व की भावी बुद्धत्व-प्राप्ति का 
व्याकरण” अथवा भविष्यवाणी की थी। महावस्तु में निर्दिष्ट “दस भूमियाँ! इस प्रकार 
हँ--दुरारोहा, बद्धमाना, पुष्पमण्डिता, रुचिरा, चित्तविस्तरा, रूपवती, दुर्जया, जन्म- 
निदेश, यौबराज्य, अभिषेक । इन भूमियों कः विवरण महावस्तु में स्पष्ट और सुविविक्त 
नहीं है। बोधिचित्त के प्रणिघान से बोधिसत्त्वों की पहली भूमि का आरम्भ होता है। 
उनके पिछले पाप क्षीण हो जाते है, किन्तु सातबी भूमि तक वे पृथग्जन' ही रहते हूँ । 
यह अवश्य है कि अपने लक्ष्य के बैशिष्ट्य के कारण उन्हें इस अवस्था में भी आयें 
अथवा प्राप्तमूल' कहा जा सकता है। पाप-कर्म की सम्भावना बोधिसत्त्व के लिए अभी 
भी बनी रहती है, किन्तु उनका पुण्य-साम्राज्य निरन्तर बढ़ता रहता है। आठवी भूमि 
से बोधिसत्त्त के कृत्य सर्वथा विशुद्ध हो जाते हैं। आठबी भूमि से अनिवर्तनीयता छायू 
होती है। अब से बोधिसत्व चक्रवर्ती राजा होकर धर्म का उपदेश करते हैं। अन्तिम 
जन्म-ग्रहण के लिए मातृ-गर्भ में प्रवेश के साथ दसवीं भूमि का आरम्भ हीता है। 

अष्टसाहस्रिका, पंझौचविद्वतिंसाहस््रिका तथा शतसाहख्िका प्रज्ञापारमिताओं में 
भूमियों' का विवरण कुछ अधिक परिष्कृत और विकसित अतीत होता है। यह 
उल्लेखतीय है कि शतसाहस्रिका में दस हीनयानीय भूमियों के नाम दिये गये हैं--- 
शुक्लूविदर्शनाभूमि, गोत्रभूमि, अष्टमकभूमि, तनुभूमि, वोतरागभूमि, कृतावीभूम्रि, 
प्रत्येक बुद्धभभूमि, बोधिसत्त्वभूमि, बुद्धभूमि । इनमें पहली सात भूमियाँ ऊपर निर्किष्ट 
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महाव्युत्पत्ति की सूची में उपलब्ध होती हैं। बोधिसत्व की भूमियों का परिनिष्यत्न 
विवरण दक्षभूमिकसूत्र' में सिलता है। इस सूत्र का चौनी अनुवाद ई० २०४-३ १६ 
के बीच सम्पन्न हुआ था। “बोधिसत्त्वभूमि',' सूत्ालंकार' तथा 'मध्यमकावतार' में 
भूमि-विवेचन दशभूमक सूत्र' का ऋणी है। हीतयान की साधना का पर्यवसान पुदुगश- 
नेरात्म्य के बोध के द्वारा अहत्तव की प्राप्ति में होता है। यही हीनयान का चतुर्थ मार्गे- 
फल अथवा सप्तमी भूमि है। इतनी प्रगति पहली छ: माहायानिक भूमियों में सम्पन्न 
होती है। इसके अनन्तरवर्ती चार भूमियों में महायान की धर्म-नैरात्म्य तथा बुद्धत्व 
की ओर विशिष्ट साधना अग्रसर होती है । 

बोधिसस्वचर्या--बोधिसत्त्व की चर्या तीन भागों में विभक्‍त की जा सकती है--- 
परिकर्म अथवा उपचार जो कि आध्यात्मिक महत्वाकांक्षा तथा तय्यारी की अवस्था 
है, पहली सात बोधिसत्त्व-भूमियाँ, अम्तिम तीन भूमियाँ। पहली अवस्था बोधिसरव- 
भूमि से 'प्रकृतिचर्या' कही गयी है और द्विघा विभक्‍त की गयी है--गोत्रभूमि तथा 
अधिमुक्तिचर्या । पूर्व-कर्म के सम्पिण्डित प्रभाव से व्यवस्थित नैतिक और आध्यात्मिक 
स्वभाव ही 'गो१' कहलाता है। महायान में सम्प्रस्थित होने के लिए एक विशद्येष 
प्रकार की अभ्युन्नत आध्यात्मिक प्रवृत्ति आवश्यक है--ठेष-पराडमुख, सहिष्णु, करुण, 
भद्रशील । असज्ु का कहना है--कारुण्यमधिमुक्तिदच क्षान्तिर्चादि प्रयोगत: | 
समाचार: शुभस्यापि गोज़े लिड्ढं निरूप्यते )। चतुविध लिड् बोघिसत्वगोत्रे । आदि- 
प्रयोगत एवं कारुष्य सत्वेष। अधिमुक्तिमंहायानधर्मक्षान्तिर्दुष्करचर्यायां सहिष्णुतार्थेन । 
समाचारश्च पारमितामयस्य कुशलस्थेति'। (सूत्रालकार, ३.५.) अर्थात्‌ बोधि- 
सच्वगोत्र के चार लक्षण हैं---प्राणियों पर करुणा, महायान के प्रति स्पृह्,और उत्साह, 
कठोर चर्या में सहिष्णुता, पारमितारूप कुशल-कर्म का आचरण । बोधिसत्त्व-गोत्र की 
तुलना सोने और जवाहिरात की खान से की गयी है। जैसे सुचर्ण-गोत्र प्रमूत, प्रभा- 
स्वर, निर्मेल और कर्मण्य सुवर्ण का आश्रय होता है, ऐसे ही बोधिसत्तव गोत्र अप्रमेय- 
कुशलूमूलो का, ज्ञान का, क्लेश-नैमल्य-प्राप्ति का, तथा अभिज्ञादिप्रभाव का आश्रय 
है। महारत्लगोत्र जात्य, वर्णसम्पन्न, संस्थानसम्पन्न, तथा प्रमाणसम्पन्न रत्नों का 
आश्रय है। बोधिसत्त्व-गोत्र भी महाबोधि, महाज्ञान, आयेसमाधि, तथा जन-कल्याण 
का आश्रय है। (वही, पु० १२-१३) | 

अधिमुक्ति अथवा अध्याशय बुद्धस्व की अभीप्सा है। करुणा तथा प्रज्ञा का कुछ 
विकास होने पर बार-बार यह आध्यात्मिक प्रेरणा उत्पन्न होती है तथा गोत्रस्थ व्यक्ति 
को बोधिसत्त्वोचित कर्मों के पास ले जाती है। महाव्युत्पत्ति में अधिमुक्तिचर्याभूमि के 


बुद्ध और बोजिसस्थ का रूपास्तर ३६१ 


साथ चार अवस्थाओं का उल्लेख है--आलोकलब्घ:, आलोकवद्धि:, तत्वार्थेकदेशनानु- 
प्रदेश, तथा आकल्तयंसमाधि:। 

पहली बोधिसस्वभूमि शुद्धाशयभूमि अथवा 'प्रमुदिता' है। इसमें पृथग्जनत्व छूट 
कर आय त्व का आरम्भ होता है तथा नियाम' की प्राप्ति होती है। स्पष्ट ही हीनयान की 
स्रोत आपत्ति से यह अवस्था तुलनीय है। इसमें बोधिचित्त के उत्पाद के द्वारा साधक 
परमार्थतः बोघिससत्व तथा सम्बोधिपरायण हो जाता है। उसके पाँच भय निवतस हो 
जाते हैं तथा वह अनेक “महाप्रणिघान” करता है--(१) सब बुद्धों के सर्वथा पूजन 
का, (२) वुद्धशासन के परिरक्षण का, (३) तुषित-मबन-वास से लेकर महापरि- 
निर्वाण तक सब बुद्ध-कर्मों के उपसंक्रमण' का, (४) सब बोधिसत्त्वमूमियों और- 
पारमिताओं की चर्या का, (५) सब सर्वों के आध्यात्मिक परिपाचन' (विकास में 
सहायता) का, (६) सब लोकणातुओं और दिग-विभागों के विभेद के प्रत्यक्ष का, 
(७) सब बुद्ध-क्षेत्रों के परिशोधन का, (८) महायान में अवतरण का, (९) अमोघ- 
घोषता का, (१०) जन्म-ग्रहण से महापरिनिर्वाण तक के कर्मों के लोकोपदर्शन का। 
इसी भूमि से बोधिसत्त्व में भूमियों की परिशद्धि के कारक दस-घर्मों का प्रकाश होता है--- 
त्याग, करुणा, अपरिखेद, अमान, सर्वशास्त्राध्यायिता, विक्रम, लोकानुशा, और धृति। 
स्थानान्तर में हन धर्मों की दूसरी सूची इस प्रकार दी गयी है---अध्याशय, सर्वसत्व- 
समचित्तता, त्याग, कल्याण-मित्र-सेवना, घर्मपर्येप्टि, अभीदण नैष्कम्य, बुद्धकायस्पृहा, 
धर्म-विवरण, मानस्तम्भननिर्षातन, सत्यवचन। बोधिसत्त्व बुद्धों का प्रत्यक्ष तथा उनके 
शासन का पालन करते हैं। विभिन्न भूमियों में इनमें नाना प्रभाव अथवा बलों का 
आविर्भाव होता है--निष्क्रमण का सामथ्यं, समाधियों का बल, बुद्धों के दर्शन की 
शब्ित, निर्मित-कार्यों का पहिचानना, छोक-घातुओं को कंपाना, अथवा अवभासित 
करना, निर्माण-काय प्रदर्शित करना, अनेक कल्पों तक जीवित रहना । 

दूसरी भूमि विमरा/ अथवा अधिशीरऊ-विहार कही गयी है। इसमें दस चित्ता- 
शयों के विकास से प्रतिष्ठा होती है--ऋजु, मृदु, कर्मष्य, दम, शम, कल्याण, असंसुष्ट, 
अनपेक्ष, उदार, और माहात्म्य । तीसरी भूमि अधिचित्त-विहार अथवा प्रभाकरी कही 
गयी है जिसमें भावनीय चित्ताशय हस प्रकार हँ--शुद्ध, स्थिर, निबिद, अविराग, 
अविनिव॒त्‌, दृढ़, उत्तप्त, अतृप्त, उदार और माहात्म्य । इस भूमि में बोधिसत्त्व ध्यान, 
ब्रह्म-विहार, अभिशा आदि का अम्यास करते हैं। उनके अकुछऊमल तथा दृष्टि- 
संयोजन सर्वथा नष्ट हो जाते हैं। यह स्मरणीय है कि विसुद्धिसग्ग के अनुसार भी 
अधिचित्त-विहार अनागामिता को ले जाता है। पांच ओरम्भागीय संयोजनों का इस 
प्रकार क्षय हो जाता है। ' 


श्र योड धर्म के विकास का इतिहास 


चौथी भूमि 'अधिध्मती' है, पांचवीं सुदुर्जया', छठी अभिमुखी । ये तीनों अधिश्न्ञ- 
विहार हैं। अजिष्मती में बोधिपाक्षिक धर्मों की भावना होती है, खुदुजया में आयें- 
सत्यों की, अभिमूखी में प्रतीत्यसमृत्पाद की। अचिष्मती में प्रवेश दस 'घर्मालोकों' 
के द्वारा होता है। ये धर्मालोक नाना धातुओं में प्रतिवेष हँ--सस्वधातु, लोकधातु, 
घमंबातु, आकाशधातु, विज्ञानघातु, कामधातु, रूपधातु, आखूप्यधातु, उदाराध्याश- 
पा५धिमुक्तिधातु, माहात्म्याध्याशयाधिमुक्ति धातु । इस मूमि में सत्कायदुष्टि छूट जाती 
है। सुदुर्जया में प्रवेश चित्ताशयविशुद्धिसमता के लाभ के द्वारा होता है। इस समता 
के विषय अनेक हँ--अतीतानागतप्रत्युत्पन्न बुद्"ों के शासन, शील, दुष्टि-विचिकित्सा- 
प्रहाण इत्यादि । इस भूमि में बोधिसत््व गणित आदि छौकिक शास्त्रों का भी अध्ययन 
करते है। अधिष्मती में वी्यपारमिता का तथा सुदु्जया में ध्यान-पारमिता का विशेष 
अभ्यास सम्पन्न होता है। अभिमुखी में दस प्रकार की समता का बोध होता है-- 
अनिमित्त, अलक्षण, अनुत्पाद, अजात, विभिकत, आदिविशुद्ध, निष्प्रपंच, अनापृष्ठ- 
निर्यृह, मायास्वप्नप्रतिमासप्रतिश्रुत्तोपम, भावाभावादय । इस अवस्था तक छः: पार- 
मिताओ का अभ्यास परिनिष्ठित होता है। 
सातवी भूमि दूरज्मा' कही गयी है। इसमें पिछली भूमियों की परिणति होती 
है। इसमें आभोग और अभिसस्कार शेष रहते हुए भी निर्निमिक्त विहार होता है। 
बोधिसत्त्व को इस भूमि में सर्वथा सक्‍लेश अथवा अक्लेश नहीं कहा जा सकता । 
अचला भूमि में जनुत्पत्तिकधमंक्षान्ति का आविर्भाव होता है तथा अनाभोव- 
निनिमित्त-विहार सम्पन्न होता है। स्वयं अचल होते हुए भी लोकोत्तर-वशिता से 
बोधिसर्त्व अप्रमाणकायविभक्ति तथा सत्वपरिपाचन करते हैं। साधुमती' में बोधि- 
सत्त्व शान्तविमोक्षों से असन्तुष्ट हो प्रतिसंविद-विहार करते है। “धर्ममेघा' नाम की 
दसवीं भूमि में बोधिसत्त्व का सर्वज्ञता में अभिषेक होता है। तथागत-निःसृत प्रभा से 
यह अभिषेक सम्पन्न होता है। इसके अनन्तर बोधिसत््व को इस एक प्रकार से बुद्ध 
अथवा तथागत कहा जा सकता है यद्यपि उनमें तारतम्य-मेंद अभी बना रहता है। 
असंग ने इन भूमियों के नाम इस प्रकार समझाये है-- 
“वक्यता बोषिमासतन्नां सस्‍्वायस्थ ले साधन । 
ती्र उत्प्यते सोदो सुदिता तेन कथ्यते ॥ 
दोः शील्याभोगवेमल्यादिमला भूमिरुच्यते । 
महाधर्मावभासस्य करणास्य प्रभाकरी ।। 
अरखिभता यतो थर्मा बोधिपक्ाः प्रदाहकाः । 
अधिव्मतीति. त्ययोगात्सा. भूमिदंयदह्त:॥ 


बुद्ध नौर बोषिसस्व का झूपात्तर ' चुद३ 


सत्वानां परिषाकतजण स्वॉचिसस्थ भ रकणा। 
धोसद्भिजोयते दुःख दुर्णया सेव. कब्यते त 
आभिमुस्याद_ हयस्थेह  संसारस्यापि निरवंते: । 


इस पर विचार करने से यह ज्ञात होगा कि इन भूमियों से अधिकांश के नामों में 
अन्वर्थता प्रस्फुट नहीं है। विमछा, अचला, तथा धर्ममेघा अपवाद हैं। वस्तुतः 
बोधिसस्त्व-मूमियों का स्वरूपतः आविष्कार प्राचीन है, उनका इस प्रकार नामकरण 
उत्तरकालीन । पहले भी प्रकारान्तर से विदित होने के कारण इन भूमियों के परिष्कृत 
नामकरण में अन्वर्थंता सदेव अपेक्षित नहीं थी। 

पारसिताएँ--चन्द्रकीति ने मध्यमकावतार में भूमियों का पारमिताओं के साथ 
इस प्रकार सम्बन्ध प्रतिपादित किया है--प्रमुदिता, दानपारमिता; विमला, झील; 
प्रभाकरी; क्षान्ति; अचि७ष्मती; वीर्य; सुदुर्जया; ध्यान; अभिमुखी; प्रशा; 
दूरज्ूमा; उपायकौशलपारमिता; अचला; प्रणिधान, साघुमती; बल, धर्ममेघा; 
ज्ञान । महा-व्युत्पत्ति में ये दस पारमिताएँ परिमणित हूँ । 

यहाँ पर यह उल्लेखनीय है कि बोधिचित्तोत्पाद के साथ बुद्धों और बोधिसस्यों की 
अनुत्तरपूजा' का विधान था। इसमें बुद्धादि की वन्दना, पापदेशना, पुण्यानुमोदना, 
अध्येषणा, याचना आदि संगृहीत है। बोधिसस्वचर्या का एक बड़ा ओर महत्त्वपूर्ण 
भाग प्रसिद्ध छः पारमिताओं की भावना है। इनमें प्रथम और ध्षीर्षस्थान दान अथवा 
करुणा का है। यही पारमिता महायान की प्रवरतिका है। मही परम उपाय और 
संग्रहवस्तु' है। बोषिचित्त का उत्पादन इसकी चरम अभिव्यक्ति है। बोधिसत्त्व को 
अपने कार्यों का अन्तिम नियामक करुणा की ही भावना मानना चाहिए। 'निषिद्धम- 
घ्यनुज्ञातं कृपाछोरथंदर्शिन: ॥ 

इील-भावना का प्रयोजन आत्मभावरक्षा है जिससे बोधिसस्व पर-कल्याण में 
समय हो सके। शील अरक्षित होने पर निन्दा, अनादर, अथवा दुर्गति का कारण बन 
जाता है, जोकि धर्मे-प्रचार को असम्भव बना देते हैं। शील निवृत्तिरूप भी है, प्रवृत्ति- 
रूप भी । शील के मुख्य अंग हैं--भनपत्रपा, ही, अत्यय के पश्चात्‌ सुधार, तबा धर्म 
के छिए आदर । 
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क्षान्ति त्रिविव है--दु.खाधिवासनाक्षमन्ति, परापकारमर्यणक्षान्ति, धर्मतिव्यान- 
क्षान्ति। इनमें पहली क्षान्ति दुःख का सहना है, दूसरी क्षमा है, तीसरी धर्मस्वभाव का 
बोध है। जब उपदेश-अ्रवण से धर्म-निध्यान-क्षान्ति उत्पन्न होती है, तो उसे 'घोपानु- 
गाक्षान्ति' कहा जाता है, विचार से उत्पन्न होने पर आनुलोमिकी'। इसका १रम रूप 
अनुत्पत्तिक-धर्म-क्षान्ति है । 

चीये अथवा छुशलोत्साह के बिना बोधिचित्त का विकास ही न हो पायेगा । 
एतदर्थ छन्द, शुभछन्द, अथवा धम्मच्छन्द की भावना आवश्यक है। अपनी दुर्वेलताओं 
के प्रति आत्मवश्षिता का भान पुरस्कंत करता चाहिए। कर्म में रति होनी चाहिए 
तथा अप्रमाद। 

ध्यानपारमिता में परम्परागत ध्यान और समापत्तियाँ, चार अथवा दो सत्यों का 
अनुसन्धान, तथा स्मृत्यपस्थान सगृहीत है । शान्तिदेव ने इस प्रसंग मे परात्मसमता' 
तथा 'परात्मपरिवर्तन' की भावना का वर्णन किया है । 

प्रज्ञापारमिता या पारमार्थिक ज्ञान बोधिसत्तवों में केबल बीजावस्था में ही सम्भव 
है। उसकी फ़लावस्था केवल बुद्धों में उपलब्ध होती है। 


अध्याय १० 
महायान का दर्शन--शून्यवाद 


महायान के पूर्व शून्यता 

एक प्रकार से माध्यमिक दृष्टि एवं शून्यता अथवा नैरात्म्य की धारणा प्रात्नीनतम 
काल से ही बौद्ध धर्म मे उपलब्ध होती है। मूल बुद्धदेशना में सत्‌ और असत्‌, दोनों का 
ही निराकरण किया गया है तथा परमार्थ को अनमिलाप्य बताया गया है। परमार्थ 
की सत्‌ और असत्‌ के परे अनिर्वेचनीयता ही माध्यमिक दृष्टि की विद्येपता है। मनुष्य 
की तर्कंबुद्धि सत्य के सम्यक्‌ बोध में अक्षम है क्योकि वह सर्देव अन्तग्राहिणी है। बह 
अपरिच्छिन्न, अनन्त सत्य को आत्मसात्‌ नही कर पाती । तर्कबुद्धि के इस अस्ति-नास्ति- 
युक्त नाना पदार्थभय जगत्‌ की अपारमा्थिकता उपनिषदो में कुछ स्थलों पर प्रति- 
पादित की गयी है, तथा प्रकारान्तर से यही परम्परा बौद्ध धर्म के अभ्यन्तर उदगत एवं 
विकसित हुई। बुद्ध के मूल उपदेशो में द्वैतमय जगत्‌ का मिथ्यात्व स्पप्टत: प्रतिपादित 
नही था। अतः प्राय: प्राचीन हीनयानी सम्प्रदायों में भी शून्यता एवं मैरात्म्य को एक 
सीमित अर्थ में ग्रहण किया गया है। मनुप्य एक प्रकार का संघात' एंवं 'सन्तान' है, 
एक प्रवाहगत सम्‌ह। उसके विभिन्न स्कन्धो' में किसी स्थिर आत्मा अथवा जीव की 
कल्पना नहीं करनी चाहिए। देह, इन्द्रियाँ अथवा मन पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता रखते हैं जिनकी 
समष्टि ही लोकप्रचलित आत्मा अथवा अहं की प्रतीति का आधार है। यही पुद्गलू- 
नेरात्म्य कहा जाता है। स्कन्घ, घातु, आयतन आदि में किसी जीव अथवा पुद्गल का 
अभाव ही तद्गत शून्यता है। फलत: हीनयान में शून्यता अथवा नैरात्म्य का अर्य 
प्रायः जीव अथवा आत्मा का अमाव-मात्र है। 
प्रश्ञापारमिता सूत्रों में ४... «४ 


प्रशापारमिता-सूत्रों में शून्यता अथवा नैरात्म्य की इस घारणा का विस्तार किया 
गया है। किसी भी पदार्थ का अपना कोई स्वभाव नहीं है। यह स्वभावशृस्यता ही 
वास्तविक शुन्यता अथवा नैरात्म्य है। इस अर्थ-विस्तार से न केवल जीव अथवा आत्मा 
का लोप हो जाता है अपितु समस्त पदार्थों का भी। अतएव इसे 'घर्मनैरात्म्य' भी कहा 
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जाता है। जहाँ प्रशापारमिता-सूत्रों में एक ओर अभावात्मक शून्यता का यह स्वग्राही 
विराट रूप प्रदर्शित है वहीं दूसरी ओर क्षून्यता को प्रज्ञापारमिता से अभिन्न प्रति- 
पादित किया गया है। प्रश्मापारमिता वस्तुतः: निविकल्पक साक्षात्कारात्मक ज्ञान है 
जिसमें समस्त भेद, द्वेत, प्रमेयता एवं अभि्षेयता, प्रलीन हो जाती है। “निविकल्पे 
नमस्तुम्यं प्रश्ञापारमितेजमिते ।' 
प्रशापारणिता के प्रारम्भ में ही सुभूति की यह अद्भुत उक्ति 
मिलती है कि 'तमप्यह भगवन्‌ धम्मं न समनुपश्यामि यदुत प्रज्ञापारमिता नाम । सुभूति 
का आशय यह है कि अस्तित्व एवं नास्तित्व पारमाथिक बोघ के बहिर्मूत है। वस्सुतः 
बोधिचित्त अचित्त ही है। इस 'अचित्त-चित्त' में अस्तिता एवं नास्तिता की उपलब्धि 
नहीं होती । यह “अचित्तता' निविकार एवं निविकल्प है। यही वास्तविक प्रशापार- 
मिता है। इसके विपरीत अविद्या है जो अविद्यमान्‌ धर्मों की ही सत्त्व-कल्पना करती 
है। साधारण लोक अविद्या में निमग्न हैं। वे अविद्यमान जगत्‌ की कल्पना कर अस्ति 
और नास्ति के दो अन्‍्तों में अभिनिविष्ट होते हैं और इस प्रकार संसारी वनते हैं। वस्तुत्त: 
सब धर्म मायामात्र है। सब धर्मों की मायोपमता का यह सिद्धान्त अत्यन्त गंभीर है 
तथा इससे नये बोधिसत्त्व तक उद्विग्न हो जाते हैं। शून्यता ही वास्तविक गंभीरता है। 
कोई भी पदार्थ वस्तुतः उपलब्ध नहीं होता, न वस्तुत" उत्पन्न होता है, न वस्तुतः निरुद्ध 
होता है; केवल अज्ञानयुक्तचिस में ही नानात्व भासित होता है। समस्त व्यावहारिक 
जगत्‌ विकल्प-सापेक्ष, विकल्पित है । 
प्रक्षापारमणित सूचों में अनेक स्थलों पर १८ प्रकार की शुन्यता का उल्लेख है--- 
अध्यात्म-शून्यता, वहिर्धा-शून्यता, अध्यात्म-बहिर्घा-शून्यता, शून्यता-शून्यता, महा- 
शून्यता, परमार्थ-शून्यता, संस्कृत-शून्यता, असंस्कृत-शून्यता, अत्यन्त-शून्यता, स्वलक्षण- 
छून्यता, अनवराग्र-शून्यता; अनवकार-शून्यता, प्रकृति-शून्यता, सर्वेधर्म-शून्यता, 
अनुपरूम्भ-शून्यता, अभाव-शून्यता, सर्वमाव-शून्यता, एवं अमाव-स्वभाव-श्षून्यता ॥ 
यह स्पष्ट है कि शून्यता के ये नाना प्रकार शून्यता के अम्यन्तर किसी प्रकार का वास्त- 
विक वर्गीकरण उपस्थित नहीं करते । यदि शून्यता को केवल अभाव कहा जाय तो 
प्रश्न उठता है किसका अभाव ? ” इसके उत्तर में नाना पदार्थों का परिगणन कर उनका 
अमाव बताया जा सकता है। अभाव को स्वयं एक पदार्थ साननेवाले नैयायिक भी 
उसे भाव-सापेक्ष मानते हैं तथा नाना अमावों का उनके 'प्रतियोग्रियों के उल्लेख के 
द्वारा पृथक्‌ निर्देश करते है और ऐसा प्रतीत होता है कि भाव-जगत्‌ की छाया के समान 
एक अभाव-जगत्‌ भी कल्पतीय है। किन्तु माध्यमिकों को न अभाव की पदाबता 
स्वीकाय है, न भाव की। विभिन्न भाव-पदार्थों के अभाव को शूल्यता कहने के साथ- 
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साथ वे अभाव एवं शून्यता की शत्यता का प्रतिषादन करते हैं तथा उसे शुन्यता से अभिन्न 
मानते हैं। यदि किसी पूर्ण अम्युपगत स्वन्नाव के बिना केवल विशुद्ध अमाव निरर्थक 
है तो यह भी मानना होगा कि स्वभाव का निर्धारण बिना अमाव के आवरण के असम्भव 
है । स्वभाव-परिच्छेद स्वयं प्रतिधेधपूर्वक है--'डिटरमिनेशियो एस्ट नि्गेश्ियों 
(9८0८०77पक० ८४८ 72827०) ! असत्ता की रेखा से ही अशेष संत्तामय जगत्‌ 
का चित्र आलिखित होता है। यही स्वभाव-शून्यता पाश्माथिक शून्यता है। 
प्रक्ञापरमिता-सूत्रों में शूल्यता के सिद्धान्त का सुदिलष्ट एवं ताकिक प्रतिपादन 
नहीं किया गया है। अनन्त पुनरुक्ति के द्वारा ह्ीनयान-सम्मत विभिन्न धर्मों का 
मिथ्यात्व एवं विकल्पग्राही वित्त की परमार्थ में अनुषयोगिता वहाँ उद्घोषित की गयी 
है। उन्हें पढ़ने से पाठक के मन में बराबर यह भारणा उत्पन्न होती है कि स्वभाव 
मिथ्या है एवं सत्य का निविकल्प चित्त में ही साक्षात्कार हो सकता है, यद्यपि यह साक्षा- 
सकारात्मक बोध अनिर्वचनीय है। यहाँ तक कि स्वयं इस बोध की सता के वियय में 
चर्चा भी इसे जागतिक एवं असत्य बना देती है। इसीलिए सुभूति ने ऊपर उद्धृत 
उक्ति में प्रशापारमिता का भी अपलाप किया है। शून्यता सन्नमुच अग्निगत्‌ 
संग्रासिनी है, यहाँ तक कि आत्मग्रासिनी भी और उसका निष्कर्ष मौन में ही हो 
सकता है जेसा कि विभलकोलिसृत्र में प्रतिपादित है जहाँ बोधिसत््व विमलकीति ने 
मंजुश्नी आदि के द्वारा तत्त्वनिरूपण के आग्रह का उत्तर वज्ममौन के द्वारा दिया । 
अन्य महायानसुत्र--जिस प्रकार उपनिषदों में अथवा प्राचीन हीनयानी सूत्र- 
साहित्य में विविध दार्शनिक बीज उपलब्ध होते हैं, उसीं प्रकार महायान-सूत्रों में भी 
अनेक परवर्ती बौद्ध दाशनिक परम्पराओं की मूलप्रेरणा देखी जां सकती है। इन सूत्रों 
के अनुसार बोद्धिसत्व को चाहिए कि वह हीनयान-प्रोक्त सब धर्मों में नैरात्म्य अथवा 
शून्यता की भावना करे। इस प्रकार के उपदेश की द्विधा व्याख्या की जा सकती है। 
एक ओर यह कहा जा सकता है कि जगत्‌ के सभी प्रतीयमान पदार्थ, अथवा बौद्धिक 
विचार के द्वार। व्यवस्थापित तत्व, अपारमार्थिक हैं, उनमें कोई स्थिर, पृथक्‌ स्वभाव 
नहीं है। यह विशुद्ध धर्म-नैरात्म्य है अथवा धर्म-शून्यता है। दूसरी ओर इसीको 
प्रकारान्तर से कहा जा सकता है--सब घर्म कल्पित अथवा विकल्प-सापेक्ष हैं। किन्तु 
ऐसा कहने पर यह ध्वनित होता है कि विकल्पात्मक चित्त ही प्रोपंविक आडम्बर का 
सृत्रघार है। बोधिसत्त्व की योगचर्या में भावना का स्थान तथा योयलब्ध निर्माणशव्ति 
चित्त के अद्भुत महत्व का समर्थन करते हैं। इस प्रकार बोधिसत्त्व-चर्या से सम्बद्ध 
अर्म-मैरात्म्य की भावना का दाशेनिक आधार द्विविध सिद्ध होता है--सब घर्मो 
की असारता, तथा चित्त की प्रधानता । रूंकावतार, घनव्यूहू, सम्धिनिसोचन आदि 
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सृत्रों में इस चित्तवादी दूसरे पक्ष का न्यूनाधिक स्पष्टता से विवरण दिया सया है। पहरी 
शुन्यवादी पक्ष का नागार्जुन ने विस्तृत एवं युक्तियुकत प्रतिपादन किया। दूसरे योगा- 
बार-विजशञानवादी-पक्ष का विस्तार सर्वप्रथम मैत्रेयगाथ ने किया। यह स्मरणोय है 
कि शूस्यवाद तथा योगाचार-विशानवाद दोनों का ही एक संयुक्त मूल है तथा उनका 
प्रारम्मिक विभेद अल्प था। इसके समर्थन में यह उल्लेखनीय है कि प्रसिद्ध माध्यमिक 
आचार्य आयंदेव के चतुइशतक को 'बोधिसस्व-योगाचार-क्ास्त्र' कहा गया है। इस पर 
एक ओर आचार्य वसुनन्धु ने व्यास्या लिखी थी, दूसरी ओर मैत्रेयनाव ने भागाजुत 
के 'सब्संक्रान्ति' पर व्यास्या लिखी तथा नागार्जुन से जसंग, वसुनस्धु एवं स्थिश्यतति में 
उद्धरण पाये जाते हैं। यह भी उल्लेखनीय है कि परवर्ती कार में माष्यमिक, पोवाभार 
एवं सौत्रान्तिकों के वारस्परिक प्रभाव से अनेक संकीर्ण' मर्तों का आविर्भाव हुआ; 
उदाहरणार्थ, शान्त-रक्षित को माध्यमिक भी कहा जा सकता है, विज्ञानवादी भी | 
स्वयं मेत्रेयनाथ की रचनाओं में उस्तरतर्त्र को माध्यमिक-प्रासंिक तथा अभिससचा- 
लंकार को योगाचार--माध्यमिक-स्वातन्त्रिक कहा गया है। असंग ने भी सध्यमक- 
कारिकाओं पर भध्यमकानुसार नाम की व्यास्या लिखी जिसका गौतम प्रशारुचि ने 
चीनी में अनुवाद किया। वस्तुतः मैत्रेय तथा असंग, दोनों की रचनाओं में शून्यवाद 
के अविरोध से योगाचार का प्रतिपादन किया गया है। 
नागार्जुन-जीवनी 

लंकावतारसृत्र,' महामेघसूत्र, महाभेरीसूज एवं मंजुओमलकल्प में नागार्जुन के 
विषय में भविष्यवाणी उपलब्ध होती है। लंकावतार के अनुसार नाग नाम का पिल्लु 
परिनिर्वाण के वहुत समय पश्चात्‌ दक्षिणापथ में सत्‌ और असत्‌ का प्रतिषेष करते हुए 
महायान का प्रचार करेगा। चीनी परम्परा के अनुसार नागार्जुन आचार्म-परम्धरा 
में बारहवें थे तथा उनका काल परिनिर्वाण के ७०० वर्ष पत्चात्‌ था। महामेघसूत्त के 
अनुसार परिनिर्वाण के ४०० वर्ष अनन्तेर एक लिच्छवि नाग नाम का भिक्षु बनेगा 
तथा धर्म का विस्तार करेगा। वही पीछे प्रसच्नप्रभाव नाम की छोकषातु में शञानाकरप्रभ 
नाम का बुद्ध हुआ, यह कहा गया है। महामेघ में यह मी उपलब्ध होता है कि द्तिजापथ 
में ऋषिल नाम के जनपद में विपत्ति-बिकित्सक नाम का राजा होगा। उसके ८० वर्ष 
के होने पर अनुत्तर धर्म लुप्तप्राय हो जायगा। उसी समय सुन्दरमति नाम की क्षुद्र 
नदी के उत्तरी तट पर महाबालूक ग्राम के निकट एक लिल्छबि कुमार उत्पन्न होगा 
तथा धर्म की व्याख्या करेगा। यह कुमार नाग्रकुछ प्रदीप नाम के बुद्ध के सम्मुख 
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अणिधान करेगा। यह स्पप्ट नहीं है कि यहाँ नाशार्जुन की ओर संकेत है। यह भी कहा 
गया है कि सहाभेरीसृत्र में तागार्जन के द्वारा ८वीं भूमि की प्राप्ति उल्लिखित है। 

कुमारजीव ने नागार्जन की जीवनी चीनी में लगमय ४०५ ई० सें अनूदित की थी. । 
इसके अनुसार नागार्जुन दाक्षिणात्य ब्राह्मण थे। उन्होंने न केवल वेदों का अध्ययन किया 
अपितु अन्य अनेक विद्याओं में अपूर्व यति प्राप्त की । अछीकिक दक्तित के हारा वे 
अदृश्य हो सकते थे। अपने तीन मित्रों के साथ उन्होंने इस विद्या के अपप्रयोग के द्वारा 
राजकीय अवरोध में अनुचित प्रवेश किया, किन्तु उनके पदर्चिक्लों के सहारे वह अपराध 
पकड़ा मया। नागार्जुन के तीनों मित्रों को दष्ड हुआ, के स्वयं मन ही मन भिक्षु बनने का 
संकल्प कर भाग निकले । इस संकल्प के अनुकूल उन्होंने प्रश्मज्या ग्रहण की सथा जिपिटक 
९० दिन में पढ़ लिये एवं उसके अर्थ हृदयंगम कर लिये तथापि असन्तुष्ट रहने पर 
उन्होंने और सूत्रों की खोज की । अन्ततः हिमालय में उन्हें एक स्थविर मिक्षु से महा- 
यान-सूत्र-छाम हुआ । नागराज की सहायता से उन्हें इस महायानसूत्र पर एक व्याख्या 
भी उपलब्ध हुई। इसके अनन्तर उन्होंने ३२०० वर्षों से अधिक सद्धमें का प्रचार किया । 
नागाजुन का समकालीन एक राजा था जिसे उन्होंने सिद्धि-प्रदर्षन के द्वारा सद्धर्म में 
दीक्षा दी। उन्होंने नाना शास्त्रों की रचना की जिनमें तन्‍्त्र एवं चिकित्साशास्त्र भी 
उल्लिखित हैं । 

दवांच्यांग (वास, जि० २, प० २००-६) के अनुसार दक्षिभ कोसल की राज- 
धानी के अनतिदूर अशोक के द्वारा निर्भित एक प्राचीन स्तूप था। इससे सम्बद्ध संघा- 
राम में नागार्जुन बोधिसत्व निवास करते थे। उस समय सातवाह नाम का राजा 
शासन करता था और वह नागार्जुन का मकक्‍त था। यहीं सिहर से समामत देव बोधि- 
सत्य ने आर्य नागार्जुन के दर्शन किये। नागार्जुन रसायन-द्षास्त्र में सिद्ध थे। उन्होंने 
अत्यन्त दीर्ष आयु प्रदान करनेवाली एक सिद्धवटी का आविष्कार किया था। सातवाह 
राजा ने भी इसका सेवन किया और उनके पुत्र ने पिता की दीर्ष आयु से जस्त होकर 
बोधिसस्व नागार्जुन से उनके सिर की दक्षिणा माँगी, जिसे आचाये ने पूरा किया। 
इस स्थान से दक्षिण-पकश्चिवम की ओर हवांच्वांग ने अ्मरमिरि नाम के पर्वत का उल्लेख 
किया है। यहीं सातवाहन राजा ने नायार्जुन के लिए एक संघाराठ् का उत्खनन किया। 
इस विहार के विवरण से इसकी प्रमूत समृद्धि झलकती है। इसके निर्माण में नागार्जुन 
की अछोकिक दक्ित ने राजा की सहायता की थी। घान्यकटक में श्वांब्ांग ते नागा- 
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जुन के परवर्ती अनुयायी भावविवेक के निवास का उल्लेख किया है। यह स्मरणीय 
है कि जग्गयपेट के स्तृप के निकट प्राप्त एक लेख में भदन्त नागार्जुनाबार्य का उल्लेख' 
मिलता है। राजतरंगिणी में कदमीर के पडहँद्न (आधुनिक हारवन) को नागार्जुन 
का निवास बताया गया है। 

बुदोन (पृ० १२०-३०) के अनुसार बुद्ध के परिनिर्वाण के ४०० वर्ष पश्चात्‌ 
दक्षिणापथ के विदर्भ जनपद में एक समुद्ध, किन्तु सन्तानहीन ब्राह्मण रहता था। उसे 
स्वप्न में आभास हुआ था कि वह यदि १०० ब्राह्मणों को धाभिक भोज में निमंत्रित करे 
तो उसके पुत्र उत्पन्न होगा। इसका अनुसरण करने पर उसे पुत्रल्भभ हुआ । इस पुत्र 
के विषय में ज्योतिविदों ने कहा कि वह १० दिन से अधिक कदाचित्‌ जीवित न रह पाये । 
पुनापि १०० ब्राह्मणों को खिलाने से आयु की वृद्धि सम्मव बतायी गयी। सातवें 
वर्ष के निकट होने पर, जबकि इस बालक का निधन ज्योतिविंदों द्वारा बताया गया था, 
उसके माता-पिता ने उसे एक सेवक के साथ परिभ्रमण के लिए बाहर भेज दिया ताकि 
वे स्वयं उसकी मृत्यु को देखने से बच जायें। इस प्रकार घर से प्रव्नजित वह बालक क्रमश: 
नालदा के द्वार तक पहुँचा । वहाँ उससे प्रमावित होकर सारह नाम के ब्राह्मण ने उसपर 
अनुकम्पा की और उसे वास्तविक प्रद्॒ज्या प्रदान की । बालक को अमितायु के मंडल 
में दीक्षित किया गया और अमितायु-धारणी का उपदेश किया गया। इसके प्रमाव 
से बालक का अनिष्ट कट गया। नालंदा के विहारस्वामी राहुलभद्र के अनुग्रह से उसे 
उपसम्पदा प्राप्त हुई तथा उसका भिक्षु के रूप में श्रीमान्‌ नाम हुआ । कुछ समय पदचात्‌ 
नालंदा में भारी अकाल पड़ा। इस अवसर पर श्रीमान्‌ ने रसायन की सहायता से 
स्वर्ण प्राप्त किया तथा उसके द्वारा संघ का कार्य कथंचित्‌ अतिवाहित हो पाया, किन्तु 
संघ में यह बात विदित होने पर श्रीमान्‌ को दंडित किया गया और यह आज्ञा दी गयी कि 
वह एक करोड़ विहारों का निर्माण करे । उस समय दांकर नाम के भिक्षु ने न्यायालंकार 
नाम का एक ग्रन्थ लिखा, तथा सबको तर्क में पराजित किया। उस भिक्षु को परास्त 
करने के लिए श्रीमान्‌ ने धर्मं की व्याख्या की तथा उसके सुनने के पश्चात्‌ श्रोताओं में 
से दो बालक पृथ्वी के नीचे सहसा अन्तहित हो गये। यह पता चला कि वे दोनों नाग थे । 
इसके अनन्तर श्रीमान्‌ ने नायलोक में अवतरण किया और वहाँ घर्म का उपदेश किया। 
नागलोक से ही वे शतसाहज्रिका प्रश्ञापारमिता तथा स्वल्पाक्षरा प्रशापारमिता अपने 
साथ ले आये तथा उन्होने एक करोड़ विहारों का निर्माण किया | इसी समय से वे 
नागार्जुन नाम से विख्यात हुए। पीछे पुंडवर्धन में स्वर्ण उत्पादित कर उन्होंने प्रभूत 
भिक्षा-वितरण किया, वहीं उनका अनुगृहीत ब्राह्मण अपनी मृत्यु के अनन्तर नागबोषि 
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नाम के आचार्य के रूप में पुनः उत्पन्न हुआ। वहाँ से नायार्जुन पटवेश नाम के पूर्वी 
जनपद में गये तथा अनेक चैत्यों का निर्माण किया। राठुजनपद में भी उन्होंने ऐसा 
ही किया। फिर वे उत्तर-पूर्व गये। वहाँ जेतक नाम के एक्र बालक के विषय मे उन्होंने 
यह भविष्यवाणी की कि वह राजा बनेगा । पूर्व देश में उन्होंने एक वृक्ष की शाला पर 
अपने वस्त्र छटकाये और धोये। इसके पश्चात्‌ जब वह बालक राजा बन यया उसने 
नगागार्जुन को बहुत-से रत्न दिये। नागार्जुन ने उसे प्रत्युपहार दिया। नागार्जुन नें 
वज्ासन के लिए हीरक जाल के समान एक बूृत्ति बतायी तथा श्रीधान्यकटक के जैत्य 
का निर्माण किया। उन्होंने माध्यमिक दर्शन के प्रसार के लिए सर्कानुकूछ माध्यमिक 
शास्त्र का प्रणयन किया तथा अनेक माध्यमिक स्तोत्र छिखे। व्यावहारिक पक्ष में 
उन्होंने सूत्रसमुच्चय में आगमों के अनुकछ उपदेश किया, स्वप्न-चिन्तामणि-परिकणाः 
में गोजस्थ श्रावकों को समुत्तेजित-सम्प्रहषित किया, सुहल्लेख में उन्होंने उपासकर्ष् 
बताया तथा बोधिगण नाम के ग्रन्थ में भिक्षुष्म प्रकाशित किया। तंत्रसमुच्चय, बोधि- 
जित्तविवरण, पिडीकृतसाधन, सूअमेलापक, मंडलूविधि, पंचक्रम आदि ग्रन्थों को 
उन्होंने तांत्रिक दृष्टि से लिखा। योगझतक आदि उनके विकित्साविषयक प्रन्य हैं। 
नीति शास्त्र में उन्होंने जनपोषणबिन्दु तथा प्र्ाशतक की रचना की। रत्नावली में 
राजाओं के उपयोग के छिए महायान के सिद्धान्त और चर्या का निर्देश किया। इसके 
अतिरिक्‍त उन्होंने प्रतीत्यसमुत्पाद-बक्र, धूपयोंगरत्नमाला आदि ग्रन्थों का निर्माण 
किया। व्याख्याओं में उन्होंने गुछा-समाज-तन्त्रटीका, शालिस्तम्ब-कारिका आदि 
लिखे। 

उस समय अन्तीवाहन अथवा उदयनभद्र नाम के राजा का शक्तिमान्‌ नाम का 
कुमार था। शक्तिमान्‌ ने अपनी माता से यह सुता कि उसके पिता ने नागार्जुन की 
सहायता से अमृत की प्राप्ति की थी। इस पर कुमार श्रीपर्वत गया जहाँ आचार्य नागा- 
जुन निवास करते थे। आचाय॑ कुमार को उपदेश देने लगे । कुमार ने नागार्जुन का सिर 
काटना चाहा, किन्तु असफल रहा। आचार्य ने कहा-- कभी कुश के द्वारा एक कीड़ा 
मुझसे मार डाछा गया था, उसके पाप मेरे ऊपर हैं। अतएवं एक कुछ से मेरा सिर काटा 
जा सकता है।' इस पर कुमार ने कुश से उनका सिर काट लिया। आचार्य की 
छिन्न प्रीवा से यह सुनायी दिया--अब में सुखावती-छोक-बातुं चला जाऊँगा, किन्तु 
पीछे पुन: इस देह में छौट आऊँगा।' वह कुमार उतका सिर छे गया, किन्तु उससे 
एक यक्षी ने उसे छेकर आचाय॑ की देह से एक योजन की दूरी पर स्थापित कर दिया। 
देह और सिर क्रमशः एक-दूसरे के पास आते गये और अन्ततः पुनः जुड़ गये : 
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यदि इन सव विभिन्न परम्पराओं का आलोचन किया जाय ते! यह प्रतीत होता है 
पक नागार्जुन कदाचित्‌ दूसरी शताब्दी ई० में हुए थे, तथा कनिष्क एवं एक शातबाहन 
राजा के समकालीन थे। उनका मूल स्थान अन्ध्रापथ में सम्भवतः धान्यकटक के समीप 
अथवा श्रीपर्वत पर मानता चाहिए। उनका नालंदा एवं कश्मीर से भी सम्बन्ध प्रतीत 
होता है। कदाचित्‌ प्रसिद्धि के अनुकूल उन्होंने पर्याप्त परिभ्रमण किया था। यह सम्भव 
है कि शून्यवाद के प्रवर्तक नागार्जुन के अतिरिक्त एक अथवा एकाधिक अन्य अफचार्द 
भी नागार्जुन के नाम से परवर्ती काल में प्रसिद्ध हुए जो कि तांजिक एवं राखावमिक थे, 
किन्तु जिन्हे दार्शनिक नागार्जुन से पृथक्‌ स्मरण रखना कालास्तर में कठिन हो यया । 

नागार्जुन की रचनाओं में भहाप्रशत्पारणिताशत्स्अ,' सध्यसककारिका, तया खियहु- 
व्यावर्तनी' का विशेष महत्त्य है। महाफ्रश्लापारमिताक्षास्त्र में एक प्रकार के लथीन 
'माहायानिक अभिषर्म' को भूमिका है। मैत्रेसनाथ के समान नायाजुत से भी अलानार- 
'मिलासूत्रों को एक रीतिबद्ध रूप प्रदान करने का प्रयत्न किया। किन्तु वस्तुतः उनके 
शन्यवाद से इस किसी भी प्रकार के अभिधर्म' अथवा रीतिबद्ध दर्शत का सामंजस्य 
नहीं हो सकता। सम्भवत: इसी कारण माध्यमिक-दर्शन परम्परा में महाप्रश्नाधार- 
मिताशास्त्र का स्थान नगण्य है। माध्यभिककारिकाओं में तथा विशप्रहब्यावर्तेनी में 
नागार्जन ले अपने विलक्षण तक॑ के द्वारा समस्त अभिघर्म तथा तर्क का खण्डन किया है! 

नागार्जुन को तकंपडलि--शून्यता के सिद्धान्त का रीतिबद्ध दाशंनिक प्रतिपादन 
सर्वप्रथम नागार्जुन ने किया। उन्होंने प्रज्ञापारमिता-सृत्रों का सार खींचकर एक नवोन 
दर्शनशास्त्र की रचना की। उन्होने तर्क से ही तक का खण्डन किया तथा शून्यता को 
प्रतीत्यसमुत्पाद से अभिन्न बताया । उनके शब्दों में 'यः प्रतीत्यसमुत्पादः शून्यता तां 
भ्रचक्ष्महे । रा; प्रजप्तिरुपादाय प्रतिपत्सेव मध्यमा ॥' उनके समक्ष एक बड़ी समस्या 
थी--शून्यता' स्वीकार करने पर तकं ही नहीं किया जा सकता क्योंकि शून्यवादी 
किसी ५। पक्ष को अपना ले तो शून्यता की ही हानि हो जाती है। जब प्रतिज्ञा 


३-चोनो त्रिपिटक में “ता जिक्स्डेन्ट” नाम से अनुबाद मिलता है। ॥०--ऊंपर | 
उसका फ्रेंच अनुवाद लामात के द्वारा, “ल ज्रेते द प्रांद वर्तु द साजेप्त” । 
४-अभो तक विब्लियोथका बुद्धिका में पूर्स का संस्करण ही सर्वोत्तम है। 
>अ०--जे० बी० ओ० आर० एस०, २४-२; मेलांग शिन्या ए बुढ्ोक, जि० ९, 


१९४८-५१, पृ० ९९-१५२; नवनालन्दा महाविहार रिसर्च पब्सिकेशन, 
जि० १। 
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ही नहीं की जा सकती तो युव्ति के द्वारा उसका साथन दुर की वात है। वस्तुतः 
शुन्यता का उपदेश सद ृष्टियों से छुटकारे के लिए है। यदि कोई शून्यता को भी 
दृष्टि बना लेता है तो वह अश्ाध्य है-- शून्यता सर्वेदृप्टीनां प्रो्ता निःसरण जिने: । 
येषां लु शुन्पता दृष्टि; तानसाम्यास्ववाधिरे ॥/ समस्त शून्यवाद विकल्पात्मक तर्क- 
बुद्धि को सत्य के छोत्र से बाहुर रक्त देता है। अतएद शामार्जुन शून्यता की स्िडधि 
तर्कशुद्धि एवं उसके स्वीकृत सिद्धान्त के निराल के इास करते हैं। किसी भी वस्तु को 
सत्यता स्वीकार नहीं की जा सकती क्योंकि उसे स्वीकार करने पर जपरिहामे कप से 
विरोध प्रसक्‍त हो जाता है। इस प्रकार के तर्क को नावार्जन और उनके अनुकायी 
प्रसंगाषादन' अथवा प्रासंगिक' कहते थे। आधुनिक अभिषा में नागार्जुन की प्रधावरी 
डायलेक्टिकल (08/८८५४०४) थी । उद्योसकर आदि ये साध्यमिक-सम्भत इस 
प्रकार को तरँ-परणारी को केवऊ 'नास्तिक वितेढ़ा' कहकर उसका खण्डन किया है। . 
झम्वता की न्यायतः प्रतिपाद्यता : पूर्वपत--विभ्रहब्यायर्तनी नाम के अत्पकाय 
अन्थ में नागार्जुन ने शन्यवाद की न्‍्यायत: प्रतिपाद्यता पर विचार किया है। प्रारम्भ 
में ही उन्होंने अपने विरोध में दी गयी प्रवान युवित का उल्लेख किया है---'यदि सभी 
पदार्थों में अपना स्वभाव अविद्यमान है तो तुम्हारे शब्द भी स्वभावहीन होने के कारण 
स्वभाव के खण्डन में असमर्थ हैं, और दूसरी ओर यदि तुम्हारी बात स्वभावयुक्‍्त है तो 
तुम्हारी पिछली प्रतिज्ञा खण्डित हो जाती है।' चन्द्रकीत्ति ने भी इस दंका को इस 
प्रकार प्रकट किया है--सब पदार्थों के अनुत्पाद का सिद्धान्त प्रमाणजन्य है अथवा 
अप्रमाणजन्य ? पहले विकल्प में प्रमाणों के लक्षण आदि प्रस्तुत करना चाहिए। दूसरे 
विकल्‍प मे 'सिद्धास्त' ही असखिद्ध रहता है। रूप से भाना जा सकता है। इस मौलिक 
कठिनाई का विष्लेषणपूर्वक उत्तर देने के लिए नागार्जन ने विश्नहव्यावर्तनी में अपने 
प्रतिपक्ष का विस्तार करते हुए पट्कोटिक आपत्ति का उल्लेख किया है-- (१) यदि 
सव पदार्थ शून्य हैं तो उनकी शून्यता के प्रतिपादक वाक्य 'सब पदार्थ छृस्य हैं! यह भी 
शून्य है क्योंकि बहू भी सब पदायों में अन्तर्गत है और उसके शून्य होने पर सब पदार्थों 
की अशृम्यता अक्षत रहती है ओर ऐसी स्थिति में 'सच पदार्थ झून्य है' यह प्रतिषेध अनूप- 
पन्न हो जाता है। (२) दूसरी ओर यदि यह मान लिया जाय कि सव्वश्ल्यता की उक्ति 
उपपन्न है तो यह उचित स्वयं शून्य हो यादेगी तथा छूस्म उकिद्र के द्वारा शून्यता का प्रति- 
पादल नहीं हो पाणेया। (३) और यदि सब पदार्थ कूस्प हैं सपा इसके साथ ही इस 
पूल्यता की उक्ति झूम्य नहीं है तो शह उक्त सबंध असंगृहीत होगी। अर्थात्‌ पदार्थे- 
समष्टि के बहिर्भूत होगी । पदार्थ अछून्य हो महीं सकता तथा धुन्पता की उक्ति अशुन्य 
है--मे दोनों परस्पर असमंजस हैं। (४) यदि सूस्यता की उक्ति को संगृहीत शावा 
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उसका अपना वास्तविक स्वभाव स्वीकार नहीं किया जा सकता, यदि पदार्थों का 
यास्तविक स्वभाव हो तो उन्हें हेतु-पत्यय की अपेक्षा न हो। उनकी यह निःस्थाजाबता 
ही शूस्यता है। शून्यवादी का वचन भी प्रतीत्यसमुत्पन्न है और इसी प्रकार शूम्य है बैंसे 
कि अन्य पदार्थ । रथ, पट, घट आदि पदार्थ अ्तीत्यसम्त्पन्त होने के कारण जरूसंबारण 
जादि जपना-जपना कार्य करते है। ऐसे ही शून्यवादी की उक्ति भी प्रतीत्यसम्त्पन्त 
होने के कारण निःस्वमाव होती हुई भी पदार्थों की निःस्वभावता के साधन में अपना 
कार्य करती है। जिस प्रकार जादू का बनाया एक आदमी वैसे ही दूसरे का प्रतियेष 
करे ऐसे ही शन्यवादी के द्वारा पदार्थों के स्वभाव का निषेष है। 

शून्यता प्रतिपादक वाक्य न स्वाभाविक है और न यहाँ पर ताकिक विषमता 
उत्पन्न होती है। सभी पदार्थ शून्य हैं और उतकी शून्यता का भ्रतिपादक वाक्य भी 
शून्य है, किन्तु इन सबकी शून्यता प्रतीत्यसमुत्पन्न होने के कारण है। स्वभाव का 
प्रतिषेष उस प्रकार का नहीं है जैसा 'झोर मत करो' इस वाक्य में शब्द का प्रतियेष। 
प्रतिपक्षी के दिये हुए दृष्टान्त में क्षब्द के द्वारा शब्द का व्यावतेत किया जाता है। 
गह दृष्टान्त तब सार्थक होता यदि निस्स्वभाव वाक्य के द्वारा निसस्वभाव पदायों का 
निवर्तन किया जाता, किन्तु यहाँ निसल्वभाव बचन के द्वारा पदार्थों के स्वभाव का 
प्रतियेध किया गया है। प्रतिषेष हस प्रकार है जैसे कोई माया-नि्भित पुरुष मामा- 
निमित स्त्री में जनुरक्त अन्य पुरुष को उसकी आान्ति बताये एवं बारण करे। 
क्ूल्यता-परतिषादक वाक्य निर्मितकोपम है, निषिद्धयामान पदार्थ निर्भितक-स्त्री के 
समान है। यह मी कहा जा सकता है कि ध्वनि-निवारण के दुष्टान्त में हेतु साध्यसम 
है क्योंकि ध्यनि की सत्ता ही नहीं है। सच बात तो यह है कि झृन्यवादी व्यवहार- 
सत्य को स्वीकार करते हुए ही स्वमभाव-शुन्यता का भ्रतिपादन करता है। व्यवहार- 
सत्य को स्वीकार किये बिना धर्म का उपदेश नहीं किया जा सकता । 


“पययहारसभाभण्र्य परमायों न वेश्यते । 
परणार्थभतत्यस्थ भिर्याय भाजिसस्पते ॥ 
यदि शून्यवादी की कोई प्रतिज्ञा है तब तो उसमें दोष उद्भावित किया जा सकता 
है, किन्तु शुन्यवादी किसी प्रतिज्ञा को उपस्थापित करता ही बहीं। सभी पदार्थ 
छुम्य एवं अत्यन्त उपच्ान्त हैं, ऐसी स्थिति में प्रतिशा ही सम्भव हीं है, प्रतिक्षा के लक्षण 
की प्राप्ति किस प्रकार होगी। यदि प्रत्यक्ष बादि चार प्रमायों से अवधा उनमें से किसी 
एक से शुन्यवादी कुछ उपलब्ध कर प्रबुत्ति एवं निबृत्ति को पुरस्कृत करे तभी तदुजिययक 
उपाशषम्भ न्याय्य होगा, किन्तु वस्थुतः शून्ययादी न प्रमाणोपसन्ध किसी विषय की 
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अर्चा करता है, न उसके आधार पर किसी प्रकार की प्रवृत्ति की । दूसरी ओर यदि 
अ्तिपक्षी माना अ्ों की प्रमाणत: असिद्धि बतराता है तो उसे यह भी बतलाना चाहिए 
कि उन प्रभाणों की प्रसिद्धि किस प्रकार होगी। यदि यह कहा जाय कि श्रमाणों से 
प्रभेष-सिद्धि होती है तथा एक प्रभाण से दूसरे प्रमाण की तो अनवस्था प्रसकत हो आती 
है। और यदि प्रमाणों की प्रखिद्धि बिना प्रमाण के हो सकती हैं तो प्रमेयों की क्‍यों नहीं 
हो सकती ? यदि यह कहा जाय कि अभ्नि के समान प्रमाण अपने को तथा अपने से 
भिन्न प्रमेयों को प्रकाशित करता है तो यह उसर देना होगा कि यह दुष्टन्त विधम और 
आन्तिमूछक है। अग्नि अपने को प्रकाशित नहीं करती क्योंकि प्रकाशन अप्रकाशित 
का होता है। उदाहरणाय्, अन्घेरे में अनुपऊब्ध घटप्रकाश्न होने पर प्रकट हो जाता है। 
अग्नि इस प्रकार कभी भी अप्रकाशित नहीं मानी जा सकती । मदि एक बार यह मान 
भी लिया जाय कि अग्नि अपने को प्रकाशित करती है तो यह क्‍या नहीं कहा जा 
सकता कि अग्नि दूसरे के साथ-साथ अपने को भी जला देती है। यह भी क्‍या नहीं माना 
जा सकता कि अस्घेरा अपने को तथा अन्य पदार्थों को बराबर ढक छेता है। प्रकाश 
अस्धेरे का अपाकरण है। जहाँ अग्नि होती है वहाँ अन्धरा होता ही नहीं और न 
अग्नि में ही अन्धेरा होता है। अतएवं यह कहना निस्तार है कि अग्नि अपने को तथा 
अन्य पदायों को प्रकाशित करती है। यदि यह कहा जाय कि अस्नि के पहले अस्वेश 
होता है जिसका अग्नि अपनी उत्पत्ति के साथ अपाकरण कर देती है तो यह दिखराना 
होगा कि अस्नि की उत्पत्ति के समय उसका अन्घरे से सम्पर्क होता है। यह स्थष्ट ही 
जसम्मव है। यदि बिना अन्धकार से सम्पर्क हुए अथवा बिना उसकी प्राप्ति के ही 
अग्नि के ह्वारा उसका निवारण होता है तो यहां पर उपस्थित अस्नि से हो अशेष 
सोकभातुओं में अम्थकार हट जाता। 

पुनश्च, यदि प्रमाणों कौ सिद्धि स्वतः मानी जाय तो उन्हें अरमेयों की भी अपेक्षा 
न होगी। यदि प्रमेय-निरपेक्ष रूप से प्रमाण-सिद्धि मात ली जाय तो ये स्वत:-सिद्ध 
प्रमाण किसी भी प्रमेव के साथन न होंगे। दूसरी ओर बदि यह कहा जाय कि श्रमाणों 
की सिंडि प्रमेयापेक्ष होती है तो सिद्ध-साधस का दोष उपस्थित हो जाता है क्योंकि 
जपेशा सिद्ध-वस्तु की ही रह सकती है। असिद वस्तु का अन्याभिसम्वन्ध असम्भव 
है। पुनश्ण यदि प्रभाणों की सिद्धि प्रभियापेक्ष होती है तो प्रभेव-सिद्धि प्रमाणनिरपेक्षा 
सासनी होगी और इस प्रकार की निरपफेक्ष प्रभेय-सिद्धि होने पर प्रसाण-सिद्धि सर्ववा 
व्यर्थ होगी। प्रमाण-सिद्धि प्रमेयापेक्ष होने पर ग्रमाण और प्रमेय का परस्पर व्यत्यय 
हो जाता है क्योंकि तब प्रतेयों से प्रमाण सिद्ध होते हैं म कि प्रभाणों से प्रमेथ। यदि दोनों 
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की सिद्धि प्रस्परापेक्ष मानी जाय तो दोनों की ही असिद्धि मानती होगी। क्यों तव 
एक मोर प्रमेय प्रमाण-सिद्ध होंगे, किन्तु वे प्रमाण स्वयं साध्य रहेंगे। दूसरी ओर 
प्रमाण प्रमेय-सिद्ध होंगे, किन्तु वे प्रभेय स्वयं साध्य होंगे। यदि पिता से पुत्र उत्पाध हो 
और पुत्र से पिता तो न पिता उत्पन्न होगा न पुत्र, और ऐसी स्थिति में यह भी नहीं तय 
हो पायेगा कि कौन पुत्र है मौर कौन पिता। सच तो यह है कि प्रमा्थों की सिद्धि न 
स्वतः होती है, न परस्पर, न प्रमेयों से, और न अकस्मात्‌ । 

शुक्ू धर्मों के विषय में आचारयों के द्वारा परिमजन अवश्य किया अया है, किन्सु 
इल धर्मों के स्वसाव का प्रविभवत निर्देश नहीं किया जा सकता। यह नहीं कहा जा 
सकता कि यह कुझरू-विज्ञान का स्वभाव है, वह अकुशर विज्ञान का स्वभाव । असएव 
यह कहना ठीक नहीं कि पृथक्‌-पृथक्‌ धर्मस्थभाव का अर्मज लोगों ने उपदेश किया 
है। यदि कुदारूथमों का कुशरूस्वआव प्रतीत्य उत्पन्न होता है तो वह उनका स्वनाव' 
न होकर परभाव ही होगा; और वदि यह कहा जाय कि कुकर धर्मों का स्वभाव 
निरपेक्ष रूप ले उत्पन्न होता है तो आध्यात्मिक जीवन ही व्यर्थ हो आयना । तब अ्रह्म- 
अर्थंबास के स्थान पर धर्मों का अपना निरपेक्षदास रहेगा। प्रतीत्यसमुत्पाद के खब्डित: 
होने पर सद्ध् का अनिवार्य रूप से खण्डन हो जामगा क्‍योंकि बुद्ध भगवान्‌ ने कहा 
है “भिल्ुओ, जो प्रतीत्यसमुत्याद को देखता है वह धर्म को देखता है” । जब निरपेश 
रुप से कुदाल, जकुझक अथवा जग्याकृत घर्मों के स्वभाव होंगे तो आर्यसत्यों को मिभ्या 
आना होगा । धर्म और अथर्म तथा छोकिक व्यवहार भी असम्भव हो जायगा क्योंकि 
लब हेतु-निरपेक्ष सभी भाव नित्य होंगे। भलाई या बुराई के घटने-बढ़ने का प्रश्न 
नहीं होगा और न दुःख से मोक्ष तक की चर्चा का। बुद्ध मगवान्‌ की अ्रसिद्ध देशना 
सभी संस्कार अनित्य हैँ! मिध्या हो जायगी, सभी संस्कृत धर्म असंस्कृत हो जामेंगे। 

पदार्थों के नामयुक्त होने से उनका स्वभाव सिद्ध नहीं होता क्‍योंकि नाम स्वयं 
निःस्वभाव हैं। 

शुन्यवादी धर्मों के स्वभाव का प्रतिषेघ करते हुए धर्मे-विनिर्मुक्त किसी पदार्थ 
का स्वभाव स्वीकार नहीं करते । ऐसी स्थिति में निसस्वभाद धर्मों के अतिरिक्त 
किसी अन्य स्वभाव के स्वीकार का उपालम्म अयुक्त हो जाता है। यह आपत्ति भी 
निराधार है कि जिसकी सत्ता प्राप्त है उसी का प्रतिषेष किया जा सकता है और 
अतएव स्वभाव का स्वीकार किये बिना शून्यता का उपदेश नहीं हो सकता । क्योंकि 
यदि ऐसा है तब तो विपक्षी के द्वारा शून्यता का प्रतिषेध ही शून्यता को सिद्ध कर देता 
है। यदि शृन्यता के प्रतिषेष्य होते हुए भी वह प्रतिषिध्यमान शून्यता शून्यता नहीं है, 
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सौ सत्‌ का ही प्रतिषेध होता है, यह सिद्धान्त संडित हो जाता है। पुनइुण  झुन्य- 
जादी न किसी का प्रतिषेष करता है न उसके लिए कोई प्रतिषेध्य है; अतएवं यह कहना 
व्यर्थ है कि उसके प्रतिषेध में हो विधि पुरस्कृत है! पूर्वपक्ष में कहा गया है कि उक्ति 
के बिना भी असत्‌ का प्रतियेष प्रसिद्ध है। अतएव निस्स्‍्वमावत्वं का सुयापन व्यर्थ 
है। इसके उत्तर में शुन्यवादी का कहना है कि “सब पदार्थ निस्वभाव हैं.” यह 
उक्त पदाथों को निसस्वभाव नहीं बनाती, किन्तु स्वभाव के पूर्मेसिद्ध जमाव का 
ज्ञापन करती है। उदाहरण के लिए देवदश के भर में न होने पर शदि कोई कहे 
“देबब्स भर में हैं” और इस पर अन्य कोई पुरुष उसका नियेध करते हुएं कहे--- 
+गहीं हैं” तो उसका लिरयेष-बचन देवदस का अभाव उत्पन्त नहीं कर सकता, केवल 
उसे प्रकाशित करता हैं। 

पूर्वोक्‍्त भृगतुष्णा के धृष्टांत वर झून्ववादी का कहना है--बदि मृगतृष्या में 
जलवबुद्धि स्वाभाविक हो तो वह प्रतीत्यसमुत्पन्त नहीं होगी। वस्तुत: मृयतष्णा, 
विपरीत्त-दर्शन तथा अवोभिशोमनस्कार की अपेक्षा रखते हुए ही यह जरूबुद्धि उत्पल 
होती है। अभिनिवेश स्वाभाविक हो तो उसकी निवृत्ति किस प्रकार होगी ? स्वभाव 
अनिषर्तनीय है। ऐसे ही अन्य ग्राह्म आदि धर्मो में भी शून्यता समझनी चाहिए । 

पूर्ववक्ष में कहा गया है कि नैःस्वाभाव्य के कारण हेतु के ही अखिद्ध होने से शुन्य- 
याद की सिद्धि जसम्मय है। इसके उत्तर में भी वही तर्क उपयोगी है जैसा ऊपर 
घट्क-प्रतिषेष में प्रयुक्त हुआ है। प्रतियेध और प्रतिषेष्य के परस्पर सम्बन्ध को 
अनुपपत्ति में झूम्यवादी का उत्तर है कि यह सच है कि त्रिकाल में न प्रतियेष सम्भव है 
न भप्रतिषेष्य, किन्तु यह अस्तुत: झून्यवाद का समर्थन ही है। 

इस प्रकार क्ृूस्यवाद की ताकिक सम्मावना पर विचार करते हुए नागार्जुन 
का अन्त में कहना है कि जो शून्यता को मानता है उसके सभी पुरुषा्थ सुरक्षित रहते 
हैं। शून्यता को मानने बाले अतीत्यसमुत्पाद को हृदयंगम करते हैं और इस प्रकार 
आर आर्यसत्य तथा आमध्यफल उन्हें उपसब्ध होते हैं। इसी आधार पर उनके समस्त 
लौकिक व्यवहार भी व्यवस्थित हो जाते हैं। 

साध्यलिक कारिकाएँ--अतौोत्यसभुत्पाद---माध्यमिक कारिकाओों का प्रारस्म 
प्रतीत्यसमुत्पाद के उपदेष्टा बुद की प्रसिद्ध वन्‍दना से होता है। “अनिरोधमनुत्पाद- 
अनुच्छेदमशादवतम्‌ । अनेकार्थमनानाथभनामसमनिर्यधमम्‌ ॥ यः भ्रतीत्यसमुत्पादं 
प्रपंचोपशम॑ दशिवम्‌ । देशवामास सम्बुद्धस्तं बन्दे बदतां वरम्‌ ॥ प्रतीत्यसमु- 
स्याद को यहाँ “प्रपंचोपक्षम” एयं “छ्षिब” कहा गया है तथा जाठ विश्लेषणों से उसकी 
अतक्येता एवं अनिर्वेचनीयता प्रतिषादित की गयी है। प्रतीत्यसमुत्याद की अनेक 
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व्यास्याएं प्रचलित थीं, यया हेतुप्रत्यय-सामग्री की अपेक्षा पदार्थों का उत्पाद, “भंगृर 
पदार्थों का उत्पाद, “इदम्प्रत्ययता ।” नागार्जुन के रिए पदार्थों की “आपेल्षिकता 
उनकी स्वभावशुन्यता को थ्ोतित करती है एवं प्रतीत्यप्त॒मुत्पाद को मानने बाला 
सब पदायों को मायोपम समझता है। इससे अविद्या निभृत होती है तथा दुःख के 
“द्ादक्शांस' छिन्न हो जाते हैं । 

प्रतीत्यसमुत्पाद के द्वारा व्यावहारिक जगत्‌ का प्रतियेश इन आठ विशेषजों से 
प्रकाशित किया गया है--अनिरोध, अनुत्पाद, अनुच्छेद, अक्ञादबत, अनेकार्थ, अना- 
मार्थ, अनागम एवं अनिर्गम । अर्थात्‌ प्रतीत्यसमुत्याद में न निरोथ होता है न उत्पाद, 
न उच्छेद होता है, न शाइवत स्थिति, न उसमें पदार्थों की एकता है ने अनेकता, ते 
भागति होती है न निर्मेति। विरुद्ध धर्मों का क्थिप प्रतीत्यसमुत्पाद की अतक्यंता 
चोतित करता है। तर्क-बुद्धि प्रत्येक पदार्थ को धर्मे-विश्ेष से विशेषित कर तदू- 
विपरीत धर्म से उसकी व्यावृत्ति करती है। हस दृष्टि से जो वस्तु एक नहीं है उसे 
अनेक होना चाहिए, जो उच्छिन्न नहीं होती उसे शाश्यत होना चाहिए, किन्तु प्रतोत्य- 
समुत्पाद में इस प्रकार का तर्क नहीं लगता । इसका कारण यह है कि शून्य में विशेषण 
लूभा देने से शून्यगुणित अंकों के तुल्य विशेषणों का विरोध भी शून्यसात्‌ हो जाता 
है। आचार्य गौडपाद ने कहा है कि मायामय बीज से उत्पन्न हुआ मायामय अंकुर 
न शादवत कहा जा सकता है न नश्वर । “प्रपंचोपक्षम” में प्रपंच क्षब्द का अर्थ बाक्‌ 
अथवा उसके द्वारा प्रतिपाधथ समस्त अभिष्रेग-मंडर मानता चाहिए। इस श्रकार 
प्रपंघोपह्षम का अर्थ सर्व-बाग्‌ विधय का अतिक्रमण होता है। जित्त-जैस की अप्रवति 
तथा ज्ञान-शेय-ब्यवहार की निवृत्ति होने पर जाति, जरा, मरण आदि अशेष उपद्रय 
के अमाव के कारण प्रतीत्मसमृत्पाद को “शिव” कहा गया है। अनिरोष आदि विशे- 
बन न केवल प्रतीत्यसमुत्याद की अंतर्कर्यता सूचित करते हैं अपितु उत्पाद, निरोष, 
एकत्व, अनेकत्व तथा गसनामभन आदि तस्कंबुद्िसुझम धर्मों की अपारमायिकता 
भी धोतित करते हैं। छौफिक बुद्धि के द्वारा विकल्पित उत्पादनिरोधमृकत जयत्‌ की 
जपारमायिकता तजा परमसार्थ की अकच्यतर, दोलों ही प्रतीत्यसमत्थाद से सूचित 
होते हैं। यही शृम्यवाद का सइर है और माध्यमिक कारिकाछं के प्रारम्ध में ही इस 
प्रकार निदिष्ट है। 

बदाजों को उत्पसि का संशश-«“उत्पाद, मिरोध जादि सिथ्या विकल्पों के 
शण्डन में प्रवत्त होते हुए नायार्जुन पहले उत्पाद को लेते है। उनका बहुना है--- 

“भे स्थलों भरपि परलो न हाभ्थां बाण्जोंतुतः । 
उस्पक्षा जातु जिधन्ते भाथा: ककलण केलन।॥ 


अहर्ात कर दर्सम---.सृन्ययाद ३८१ 


अर्थात्‌ किसी भी पदार्थ की उत्वक्ति कभी भी नहीं होती, न अपने से, म दूसरे से, न 
दोनों से, और न अकस्मात्‌ । चार प्रकार के प्रत्यव बताये गये हैं---हेतु-प्रस्यय, 
आहूृस्वत-प्रत्यय, अनन्तर-प्रत्यय एवं अधिपति-अत्यय | इनके अतिरिक्त और कोई 
पाँचवा प्रत्थय स्वीकार्य नहीं है। वस्तु का अपना स्वभाव उसके प्रत्यवों में विधमान 
नहीं होता है, उस स्वभाव के अविश्वमाव होने पर परत: उत्पत्ति असम्भव हो जातो 
है । बह कहा जा सकता है कि प्रत्यय स्वयं पदार्थ को उत्पन्त नहीं करते, किम्तु क्रिया 
के हारा करते हैं। उदाहरणार्थ, यक्षु आए प्रत्यथ विशानजनक कियर के निव्यादक 
होने के कारण प्रत्यय कहे जा सकते हैं। इस प्रकार नागार्जुन का कहना है कि “न तो 
किया प्रत्वययुक्‍्त है न प्रत्ययवियुक्त, एवं प्रस्यय भी न फ्रियामुक्त है त क्रिवारहित ।” 
उपर्युक्त उदाहरण में क्रिया विभान के उत्पन्न होने पर अभीष्ट हो सकती है अथवा 
उसके उत्पन्न होने के पहले अथवा विज्ञान को उत्प्षमान अवस्था में | विज्ञान के 
उत्पन्न होने पर क्रिया की कल्पना अयुकत है क्योंकि तब क्रिया का निज्यारकत्व ही 
व्यर्थ होगा । विज्ञान के उत्पन्न होने के पहले उसकी उत्पादन क्रिया सुतरां अगुक्त है 
क्योंकि मह कतृविहीन होगी । उत्प्षमान विज्ञान की कल्पना ही अयुक्त है, 
क्योंकि उत्पन्न एवं अनुत्पस्त के अतिरिक्त कोई तीसरी फोटि सुबोध नहीं है । 
प्रस्ययवियुकत्त क्रिया की कल्पना स्पष्ट ही अनुपयोगी है। वस्तुतः उसकी योग्यता 
ही अज्ञात रहेगी। जेसे क्रिया के साथ प्रत्ययों का सम्बन्ध जोड़ना कठिन है ऐसे ही 
प्रत्ययों के साथ क्रिया का सम्बन्ध भी दुर्घट है । 

यदि यह कहा जाय कि चक्षु आदि प्रत्ययों की अपेक्षा से विशान उत्पन्न होता है 
अतएव चक्षु आदि प्रत्यय कहे जाते हैं तो यह बतलाना पड़ेया कि जबतक विज्ञान की 
उत्पत्ति नहीं होती तबतक चक्षु आदि अग्रत्यय ही क्‍यों न माने जायें और यदि वे 
अप्रत्यय होंगे तो उनसे उत्पत्ति ही किस प्रकार होगी । यदि यह कहां जाय कि पहले 
वे अप्रत्यय हैं किन्तु पीछे किसी अन्य प्रत्यव की अपेक्षा से वे स्वयं प्रत्यय बन जाते हैं, 
तो भी युक्त न होगा, क्‍योंकि जिस अन्य प्रत्यय की उनको अपेक्षा होगी उसका 
प्रत्यवत्व सिद्ध करना उतना ही कठिन होगा । पुनए्च चकु आदि प्रत्यय सदुभूत 
विज्ञान के कल्पित किये जा सकते हैं अथवा असदुभूत विज्ञान के। दोनों ही प्रकार 
से अयुक्तता प्रकट होती है--यदि विज्ञान स्वयं सत्‌ है तो उसको प्रत्यय की आव- 
श्यकता नहीं है। यदि दिशान असत्‌ है तो उसका प्रत्यय होगा. ही कैसे ? इस प्रकार 
जब न सत्‌, न असत्‌, न सदसत्‌ पदार्थ की उत्पत्ति मानी जा सकती है तब उसका 
उत्पादक हेतु किस प्रकार माना जा सकता है ? 


३३८२ योड़ पं के विकाश का इतिहसस 


चअक्षुविज्ञान आदि के विषय रूपादि को जालरूम्बन-प्रत्यम कहा जाता है। 

आलहलूम्बन प्रत्यय विद्यमान घर्म (--चित्त-चैत) का हो सकता है अथवा अविद्यमान 
धर्मों का। दोनों ही विकल्पों में आलम्बन प्रत्यय अनावश्यक अथवा असम्बद्ध हैं । 
घस्तुत: चित्त-बैत्तों की सालम्बनता सांवृत ही हैं। कारण के अव्यवहित निरोष 
को कार्य की उत्पत्ति का समनन्तर प्रत्यय कहा जाता है। किन्तु कार्यभूस अकूकुरादि 
धर्मों के अनुत्पन्न होने पर बीजादि कारण का निरोध अनुपपन्न है। बीज आदि 
के अनिरुद्ध होने पर समनन्‍्तर-प्रत्यय अनवकाद है। वूसरी ओर, प्रत्यय के निरोध 
होने पर उसकी प्रत्ययता किस प्रकार बनी रहेगी ? अधिपति प्रत्यय का रूक्षण इस 
प्रकार किया गया है--“यस्मिन्‌ सति यद्भवति” अर्थात्‌ जिसके होने पर कार्य होता 
है। अधिपति प्रत्यय कार्य के विज्विष्ट स्वरूप का नियामक होता है। नागार्जुन का 
कहना है कि स्वभाव के अभाव में स्वभाव का नियामक कौन होगा ? निस्स्वभाव 
पदार्थों की सत्ता ही नहीं है अतएव इदंप्रत्ययता से रुक्षित अधिपति प्रत्यम की कल्पना 
उपपन्न नहीं है। प्रत्ययों में व्यस्त अबबा समस्त रूप में कार्य की सत्ता नहीं दिखायी 
जा सकती; अतः उन प्रत्ययों से उनमें अविद्यमान कार्य की उत्पत्ति किस प्रकार मानती 
जा सकती है ? यदि यह कहा जाय कि इन प्रत्ययों में न होते हुए भी कार्य उनसे 
उत्पन्न होता है तो फिर वह कार्य अप्रत्यय से भी क्यों नहीं उत्पन्न होता ? यहां सांख्यों 
के सत्कायंवाद तथा वैशेषिकों के असत्कार्यवाद का खण्डन किया गया है। सत्कार्ये- 
बाद में कार्य की उत्पत्ति व्यर्थ हो जाती है, असत्कारयवाद में असम्भव । कार्य प्रत्ययमय 
है और प्रत्यय अप्रत्यय रूप है। ऐसी स्थिति में उन प्रत्ययों से उत्पन्न कार्य प्रत्ययमय 
कैसे होगा ? अर्थात्‌ पट के तन्तुमय होने के लिए यह आवश्यक है कि तन्‍्तु स्वयं 
स्वभावसिद्ध हो । अतः कार्य न प्रत्ययमय है न अप्रत्ययमय, वस्तुतः जब कार्य ही नहीं 
है तो प्रत्यय अप्रत्यय की कल्पना अनावश्यक है। 


यति का प्रतिधेष--उत्पत्ति के प्रतिषेध के अनन्तर नागार्जुन दूसरे प्रकरण में 
गति के प्रतिषेध के लिए तक॑ प्रस्तुत करते हैं। गति की सिद्धि के लिए गन्तव्य मार्ग की 
सिद्धि आवश्यक है। गन्तव्य मार्ग को दो भागों में विभकत किया जा सकता है--- 
जिसका अतिक्रमण हो चुका है, जिसका अतिक्रमण झेष है। गन्तस्य के अतिकान्त भाग 
में गसन उपरत हो चुका है, अततिक्रान्त भाग में आरम्म ही नहीं हुआ है। अतएव 
बतंमात क्षण में गन का गन्तव्य के किसी भी भाग से सम्बन्ध स्थापित नहीं किया 
जा सकता। फलत: बरतमानकालिक गमन असिद्ध है। वर्तमानकालिक गमन के असिद्ध 
होने पर गमन की त्रंकालिक असिद्धि अनिवायं है। 


जहादात का द्ंत----श्त्यवाद ३८३ 


यह झंका की जा सकती है कि गन्तव्य अध्वा को 'सत' अगत' तथा गम्पमान', 
इन तीनों भागों में विभकत कर गस्वभान' भाग में गसस की कल्पना करती भाहिए। 
किस्सु गम्पमान' सन्तवब्य में गसन के लिए गसन के पूर्व ही गन्तव्य को गम्यमान' होता 
आहिए। ऐसी स्थिति में या तो दो गमन' मानने होंगे या गति के अमाव में मी 
गम्यसानता की सिद्धि मानती होगी। दो गन मानने पर दो गन्‍्ता मालने होंगे । 
वस्तुतः गत और अगत' अध्यों में गति का योग नहीं है, गम्वभान' अध्या की 
सिद्धि स्वयं गमनसापेक्ष है। गम्बमानता गतिपूर्वक है, मति यन्तब्यपूर्वक । 

गमन सन्ता की भी अपेक्षा रखता है, किन्सु सन्तुत्व स्वयं गतिसापेक्ष है। यदि गमन 
के पूर्व ही गन्‍्ता सिद्ध है तो दिगमन-पअसंग पुनः उपस्थित होगा। यदि गन्‍्ता सिद्ध 
ही नहीं है तो तदाश्वित ममभत भी अखिद्ध होगा। यदि गन्ता और समन एक हैं तो कतूँ « 
कर्म-धि रोध उपस्थित होगा। यदि गन्ता अन्य है, गमन अन्य, तो वे घट-पट सदृक्ष 
हो जायेंगे। गन्ता गतिरहित भी होगा, गति गन्त्रहित भी । 

गमनारम्भ भी सन्तब्यसापेक्ष होने के कारण उपर्युक्त रीति से अनुपपन्न है। 
स्थिति के निरोध से गति का आरम्भ कहा जाता है, किन्तु यह निरोध स्थिति काल में 
भी असम्भव है, उसके अनन्तर भी । वस्तुतः गति स्थितिसापेक्ष है, स्थिति गतिसापेक्ष । 
दोनों ही असिद्ध हैं। नागार्जुत के इस गति-विचार में स्थूछ गति को क्षणिक पारमाणविक 
गति में विदलेषित कर यह प्रदर्शित किया गया है कि जहाँ आपाततः: एक अविच्किन्न 
क्ियाप्रवाह प्रतीत होता है बहाँ बस्तुत: क्षणानुपूर्वी के समानान्तर एक स्थित्यानुपूर्वी 
देखी जा सकती है जिसमें गति उतनी ही अवास्तविक है जितनी नटराज की मूर्ति में । 
गतिशीर वस्तु प्रत्येक क्षण में कहीं-ग-कहीं जवस्थित अर्थात्‌ उपरूब्ध होती है। यहाँ 
तक नागार्जुन तथा ग्रीक दार्शनिक जेनो के विचार समातात्तर हैँ। किन्तु नागार्जुन 
स्थिति की प्रतीति को भी अलातचक्रवत्‌ भ्रान्त मानते हैं। 

इसलिय-परीक्षा--तृतीय प्रकरण में चकु-आदि इन्द्रियों को परीक्षा की गयी है। 
अभिषम के अनुसार दर्शन, अवण, प्राण, रसन, स्पशे तथा मन, छः इंद्रियाँ हैं। उनके 
दष्टव्य आदि गोचर हैं। ये ही सुप्रसिद्ध द्वादश आयतन हूँ! नागार्जुन का कहना है कि 
इंड्रियों को विषयों का ग्राहक नहीं माना जा सकता क्योंकि वे स्वयं अपने ग्रहण में असमर्य 
हैं। पुनइच दर्शन आदि विवय-ग्रहण को उसी रीति से अनुपपन्न सिद्ध किया जा सकता 
है जिस रीति से ऊपर गपन को अनुपपन्न सिद्ध किया गया है। इन्द्रियों को विषयोप- 
कब्धि का करण भी नहीं माना जा सकता क्योंकि तब उनके जतिरिक्त एक कर्ता अपेक्षित 
होगा जिसे अपनी उपरूब्धि में असमर्थ मानते हुए भी विषयों की उपलब्धि में समर्थ 
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मानना होगा। दर्शनादि व्यापार को असंगत मानकर क्रियारहित घर्ममात्र की उत्पत्ति 
का पक्ष भी नहीं लिया जा सकता क्योंकि इस प्रकार का निष्क्रिय धर्म आकाशकुसुम के 
समान असत्य होगा! 

स्कन्ध-परीक्षा--चयतुर्थ प्रकरण, में स्कन्घ-परीक्षा की गयी है। रुपस्कन्य के 
अन्तर्गत रूप, शब्द आदि भोतिक गुण हैं, उनके कारण महाभूत हैं। बिना सूत- 
भौतिक के कार्यकारणमाव के रूपस्कन्ध की सिद्धि नहीं हो सकती। किन्तु कार्य- 
कारण-भाव की अनुपपक्षता ऊपर सिद्ध की जा चुकी है। पुनश्च का न कारण के सदश्ष 
अभीष्ट है, न विसदृश। रूप के कारण चार महामूत कठिन, द्रव, उष्ण तथा तरस 
स्वभाव के हैँ। आम्यन्तर भौतिक धर्म पाँच इन्द्रियाँ रूपप्रसादात्मक हैं, बाह्य भौतिक 
रूपादि का स्वभाव विविध हन्द्रय्राह्मय है। भूत और भौतिकों के लक्षण में स्पष्ट ही भेद 
है। किन्तु भेद होने पर कार्यकारण नियम ही दुर्वोध है। रूपस्कन्थ के समान ही अन्य 
स्कन्ध तिरस्कार्य है। 

पंचम प्रकरण में बातुपरीक्षा की गयी है। छ: धातुएं---पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, 
आकापझ्ष तथा विजान हैं। हनके प्‌थक्‌-पृथक्‌ रूक्षण दिये गये है। यथा, आकाश का अना- 
वरण अथवा अनवरोध । किन्तु रूबय और लक्षण का सम्बन्ध दुरुपपाद है। यदि लक्ष्य 
और लक्षण भिन्न है तो पृथ्वी और काठिन्य प्‌ थक्‌-पृथक्‌ उपलब्ध होंगे; यदि वे अभिन्न हैं 
तो लक्षण निराअय अथवा लक्ष्य अलक्ष्य हो जायेंगे। यदि लरूप्ष्य लक्षण-रहित हैं तो 
उसमे लक्षण की प्रवृत्ति न होगी, यदि रूक्ष्य लक्षणसहित है तो उसमें लक्षण की प्रवृत्ति 
अनावश्यक होगी। लक्षण के बिना रूवय की उपलब्धि नहीं हो सकती, रूदय की उप- 
रूब्धि के बिता लक्षण किया नहीं जा सकता। तात्पयं यह है कि आकाश आदि तत्त्व 
केवल लक्षण-गोचर हैं, किन्तु ऐसी स्थिति में उनके रक्षण ही काल्पनिक हो जाते हैं। 
सौत्रान्तिक आकाश को अभावमात्र मानते है। किन्तु जब भाव ही असिद्ध है ती अमाव 
कंसे सिद्ध होगा ? जो अल्पबुद्धि पदार्थों के अस्तित्व एवं नास्तित्व को मानते हूँ ये 
शिवात्मक, प्रपंचीपशम को नहीं देखते हैं।' 

पण्ठ प्रकरण रागरक्त-परोक्षा है। यह शंका की जा सकती है कि तथागत ने राग 
आदि क्लेशों का अस्तित्व बताया है, अतः स्कन्ध आदि उपपक्ष हैं। नागार्जुन का कहना 
है कि राग और रक्त (--रागयुक्‍्त ) का सम्बन्ध अनुपपन्न है। यदि राग की उत्पत्ति 
के पूर्व पुरुष रागरहित है तो उसमे राग की उत्पत्ति होगी ही नहीं, अन्यथा अहंतों में 
रागोत्पत्ति सम्भव होगी। दूसरी ओर राग के पूर्व ही पुरुष रक्त अथवा रागयुक्त 
किस प्रकार होगा ? यदि राग और रागयुक्‍्त चित्त को सहोत्यन्न माना जाय तो उन्हें 
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बैरू के दो सींगों के तुल्य निरपेक्ष मानना होगा। राग और रक्त का सहमाव न उनके 
एकत्व के साथ संगत है, न उनके पृथक्रव के साथ । 

सप्तम प्रकरण में संस्कृतपरीक्षा है। उत्पाद, व्यय, तथा स्थित्यन्यथात्व को तीन 
संस्कृतलक्षण बताया गया है। किन्तु इन रूक्षणों के पृथक-पृथक प्रयोग से संस्कृतत्व 
निरूपित नहीं हो सकता और इनका एक साथ प्रयोग किया नहीं जा सकता। पुनइच, 
यदि उत्पाद आदि में उत्पाद जादि लक्षण प्रयुक्त किये जायें तो अनवस्था प्रसक्‍त होगी, 
यदि नहीं, तो वे असंस्कृत हो जायंगे। उत्पाद आदि विरुद्ध लक्षणों की एक ही वस्तु में 
प्रवृत्ति भी दुर्घट है। उत्पाद आदि पृथक्‌-पृथक्‌ भी अनुपपन्न हैं। वस्तुतः उत्पाद, 
स्थिति एवं भंग माया, स्वप्न अथवा गन्वर्यनगर के समान हैं। 

आठवें प्रकरण में कर्मकारक परीक्षा है। कर्ता, क्रिया, एवं कम का उसी प्रकार 
निराकरण सुलम है जैसे गन्ता, गमन, एवं गन्तव्य का। कर्ता के दिना कर्म असम्भव 
है, कर्म के बिना कर्तृत्व असिद्ध। यदि कर्म के पूर्व कर्त्ता विद्यमान है तो पहला ही कर्म 
दूसरा कर्म होगा। भदि कर्त्ता नहीं है तो कर का प्रारम्भ ही न होगा। 

सांमितीय कहते हूँ कि दर्शन, श्रवण आदि के पूर्व ही उनके उपादाता की सत्ता को 
स्वीकार करना चाहिए। इसका पूर्षपरीक्षा नाम के नवम प्रकरण में खण्डन है। कर्म 
और कर्ता, गमन और गन्‍्ता के समान ही उपादान और उपादाता परस्पर सापेक्ष होने 
के कारण निःस्वभाव है। यह आपत्ति की जा सकती है कि सापेक्ष होने से ही किसी बस्तु 
को लून्य नहीं माना जा सकता। उदाहरण के लिए अस्नि इन्धन की अपेक्षा कर प्रज्व- 
लित होती है, तथापि अग्नि का दाहकत्व स्वभाव अक्षुण्ण रहता है। इसके निराकरण 
के लिए अस्नोग्यनपरीक्षा नाम के दक्षम प्रकरण की रचना हुई है। यदि अग्नि इन्चन 
से पृथक्‌ है तो नित्थप्रज्यलित रहेगी; न उसे जलाना होगा, न बह बुझेगी । यदि जन्नि 
इन्धन से पृथक नहीं है तो इन्घन को जलाना न होगा, न इन्धन जछेगा। अन्यथा कतुं - 
कर्म-विरोध उपस्थित होगा। अग्नि और दन्धन परस्पर सापेक्ष हूँ तथा नागार्जुन के 
लिए उनका दृष्टान्त दार्ष्टन्तिक के समान असिद है। ताग्रार्जुन से तर्क करना कठिन 
है क्योंकि वे सब दृष्टान्तों को ही असिद्ध मानते हैं। 

एकादश प्रकरण का नाम पूर्वापरकोटिपरीक्षा है। तथागत ने कहा है--- मिक्षुओ ! 
जन्म-मरण रूप संसार अनादि है। अविद्या से आच्छादित तथा तृष्णा से बंधे हुए जीवों 
के आवागमन की पूर्व कोटि का पता नहीं जलता ।” इससे विदित होता है कि अनादि 
संसार की सत्ता है। अतएवं संसारी आत्मा की भी सत्ता माननी चाहिए। इस शंका के 
जत्तर में नागार्जुन का कहना है कि तथागत ने संसार को अनबराप्र बताया है अर्थात्‌ 
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संसार का न आदि है और न अन्त । ऐसी स्थिति में संसार का रध्य ही कैसे स्वीकार 
किया जा सकता है? संसार के अमाव में संसारी भी निराकृत हो जाता है। पुनश्च 
यदि पहले जन्म की सत्ता सिद्ध हो और पीछे जरा-मरण की तो जन्म, जरामरण से रहिल 
हो जायगा तथा सब अमर हो जायेंगे। यदि जरामरण पहले हो और जन्म पीछे तो 
अहेतुक जन्म का जरा-मरण किस प्रकार होगा अर्थात्‌ फिर से सबकी अमरता प्रसक्‍त 
हो जाती है। जरा-मरण और जन्म को समानकालिक भी नहीं माना जा सकता क्योंकि 
दे परस्पर विरुद्ध हैं। यही नहीं, सहमूत जन्म और मरण बैल के दो सींगों के समान 
निरपेक्ष तथा अहेतुक हो जायंगे। इस तकं से यह सूचित होता है कि ने केवल संसार 
की अपितु किसी भी पदार्थ की पूर्वकोटि अथवा सत्ता स्वीकार नहीं की जा सकती । 

बारहयाँ प्रकरण दुःश-परीक्षा है। यह कहा जा सकता है कि दु:छ की सत्ता से 
आत्मा की सत्ता सूचित होती है। पाँच उपादान स्कन्ध दुःख कहलाते हैं। यह दुःख 
निराश्नय नहीं हो सकता, अतएव आत्मा की सत्ता को स्वीकार करना चाहिए। इसके 
उत्तर में नागार्जुन दुःख की सत्ता का ही सण्डन करते हैं। दुःख स्वयंकृत हो सकता है, 
अथवा परकृत, अथवा स्वयंकृत-एवं-परकृत, अथवा अहेतुक। दुःख पिछले जन्म के 
स्कन्धों की अपेक्षा रखकर उत्पन्न होते हैं। अन्यापेक्षया उत्पन्न होने के कारण स्कन्घा- 
र्मक दु:ख को स्वयंक्ृत नहीं माना जा सकता। दुःख को परकृत भी नहीं माना जा 
सकता क्योंकि पिछले जन्म के कारणात्मक स्कन्धों को इस जन्म के कार्यात्मक स्कन्धों 
से भिन्न व्यवस्थित नहीं किया जा सकता। यहाँ पर कार्य और कारण की भेदाभेद- 
व्यवस्था को अनुपपन्न सूचित किया गया है। यह कहा जा सकता है कि दु:ख का कारण 
दुःख अभिप्रेत नहीं है, अभिप्राय यह है कि पुरुष स्वयं अपने कर्म से दुःख की उपलब्धि 
करता है। इसके उत्तर में नागार्जुत का प्रश्न है कि यह पुरुष कौन-सा है--वह जो 
दुःख की उपलब्धि करता है अथवा वह जो उसके कारणभूत कम का कर्ता है। दुःख की 
उपाधि एक पुरुष को सूचित करती है, कर्म की उपाधि दूसरे पुरुष को। यहाँ पुरुष की 
केवल प्रश्ञप्तिकृत अथवा औपाधिक सत्ता स्वीकृत है। ऐसी स्थिति में दुःख को स्वयंकृत 
अथवा अभिन्न-पुरुष-कृत किस प्रकार माना जा सकता है? मनुष्य-पुद्गल के द्वारा 
किये कर्म का दुःख नारक-पुदूगल भोग करता है। इस दु:ख को स्वकृत मानना अनुपपन्न 
है। दूसरी ओर यदि एक पुरुष को कर्ता दूसरे को मोक्ता मानकर दुःख को परक्ृत माना 
जाय तो भी कठिनाई दुनिवार हैं। वस्तुत: ऐसी स्थिति में दुःख की अन्यत्र उत्पत्ति 
सथा अन्यत्र संक्रान्ति स्वीकार करनी होगी। स्वयंकृत दुःख के अभ्रसिद्ध होने पर अन्यक्ृत 
दुःख की उत्पत्ति ही न होगी क्योंकि जो अन्य पुरुष दुःख को उत्पादित करता है उसके 
लिए दुःख स्वयंकृत होगा। परक्ृत दुःख 'पर' के लिए स्वयंकृत होगा। यदि दुःख न 


सहायान का दर्शन-+-क्स्‍्यवाद श््टज 


स्वकृत है, न परकृत तो उभ्यक्ृृत भी नहीं हो सकता। अहेतुक दु:ख आकाशकुसुम को 
सुगन्ध के समान है। न केवल दुःख अपितु समस्त घट, पट आदि पदार्थ इसी प्रकार न॑ 
स्वकृत हैं न परकृत, न उमयकृत, न अहेतुक । 

तेरह॒वाँ प्रकरण संस्कार-परीक्षा है। तथागत ने सब संस्कारों को नश्वर और 
मिथ्या कहा है। वस्तुत: यदि सब संस्कार मिथ्या हैं तो नश्वर कौन है ? जब संस्कार 
है ही नहीं तो उनका विनाद कंसे होगा ? अतएव तथागत की उक्ति को शून्यता की 
सूचना मानना चाहिए। यह छांका हो सकती है कि निस्स्वमावता को स्वभाव की 
विनाजिता कहा जा सकता है। किन्तु यदि स्वभाव है तो उसका अन्यथामाव नहीं हो 
सकता और यदि स्वभाव नहीं है तो उसके अन्यथामाव का प्रइन ही नहीं उठता । 
वस्तुत: अन्यथाभाव ही अनुपपन्न है। जो यूवा है, वह बूढ़ा नहीं होता, जो बढ़ा है वह 
बूढ़ा क्या होगा ? यदि दूध, दही बन जाता है तो दूध को ही दही मान लेना चाहिए, 
अन्यथा दूध से अतिरिक्त कोई अन्य वस्तु दही बनेगी। निसस्वभावता अथवा शून्यता 
को किसी प्रकार का स्वभाव न मानना चाहिए। यदि कोई वस्तु अशून्य हो तब शून्य 
भी कोई वस्तु हो सकती है। जब अशून्य ही नहीं है तो शून्य किस प्रकार होगा? 
तथागत ने शून्यता को सब दृष्टियों से मुक्ति का मार्ग कहा है। जो शून्यता को ही 
दृष्टि बना लेते हैं उनको असाध्य मानना चाहिए। 

चौदहयें प्रकरण का नाम संसर्ग-परीक्षा है। द्रष्टा, दर्शन एवं द्रष्टव्य, ये तीन दो- 
दो करके अथवा तीनों साथ संसर्ग में नही आ सकते । संस्कारों के संसर्ग का उपदेश 
अन्ध्यापुत्रों के संस के समान है। अन्योन्यसंसर्य के लिए अन्यत्व सिद्ध होना चाहिए । 
किन्तु अन्यत्य अन्योन्यसापेक्ष है। घट का पट से अन्यत्व तभी सिद्ध होगा जब पट का 
घट से अन्यत्व पूर्वेसिद्ध रहेगा। यदि अन्य (यथा घट) अन्य (यथा पट) से अन्य है 
तो वह (घट) अन्य (पट) के बिना ही जन्य रहेगा, किन्तु वह अन्य, अन्य के बिना 
अन्य नहीं है, अतएव उसकी सत्ता नहीं है', अर्थात्‌ यदि घट पट से अन्य है तो पट के 
बिना भी घट में अन्यत्व सिद्ध होगा । किन्तु इस प्रकार का पट-निरपेक्ष घटगत अन्यत्व 
असम्भव है। यहाँ पर यह स्मरणीय है कि बौद्ों के अनुसार घब्दों का अर्थ अपोहात्मक 
होता है अर्थात्‌ घट शब्द एक निश्चित स्वश्मावविशेष की ओर संकेत न कर पर-माव 
की व्यावृत्ति सूचित करता है। घट शब्द का अर्थ घट न होकर पट, कट आदि का अभाव 
है। नागार्जुन के अन्यत्व-खण्डन में एक प्रकार का अत्यन्त अपोहवाद सूचित है। 
अन्यत्व न अन्य में हो सकता है, न अनन्य में। अन्य सें अन्यत्व की कल्पता किसी 
अकार के अतिशय का आधघान नहीं करती, अनन्य में उसकी कल्पना ही नहीं की जा 
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सकती। अस्यत्य की अवस्थिति अन्य में हो सकती है, किन्तु अन्यत्व को अवस्थिति के 
बिना अन्य की सिद्धि ही नहीं होगी। 

पस्डहदें प्रकरण में स्वभाषपरीक्षा है। नागार्जुन के रिए वास्तविक स्वमाव को 
अक्षत्रिम तथा निरपेक्ष होना चाहिए; किन्तु इसके विपरीत यथार्थ में समी तथाकथित 
स्वभाव प्रतीत्यसमुत्पन्न एवं सापेक्ष हैं। असएव उन्हें अवास्तबिक या शून्य मानना 
चाहिए। स्वभाव के अभाव में परभाव भी नहीं हो सकता। स्वमाव और परमाव 
के म होने पर भाव नहीं हो सकता तथा भाव के न होने पर अभाव भी नहीं हो सकता । 
स्वभाव, परमाव, भाव एवं अभाव, इनको मानने वाले बुदशासन को ठीक नहीं पह- 
चानते। यदि स्वभाव की हेतुप्रत्यय से उत्पत्ति हो तो वहे कृत्रिम हो जायगा। अतः 
स्वभाव की उत्पत्ति, विनाश या जन्यथाभाव असम्भव हैं। किन्तु यह शुद्ध अस्तित्ववाद 
ही शाश्वववाद है जिसका तथागत ने नास्तित्ववाद या उच्छेदवाद के समान खब्डन 
किया है। कात्मायनाथबादसूत्र का सब बौद्ध संम्प्रदायों में पाठ मिलता है। इस सूत्र 
में तथागत ने अस्तित्व और नास्तित्व का प्रतिवेध कर मध्यमा प्रतिपदा का उपदेश किया 
है जोकि स्वमावलून्यता का उपदेश है। 

सोलहवाँ प्रकरण बन्बनभोक्षपरीक्षा है। संसार के प्रतिषेष के लिए नागार्जुन 
का कहना है कि यदि संस्कार संसरण करते हैं तो वे नित्य होंगे या अनित्य । नित्य होने 
पर ये निल्क्रिय एवं असंसारी हो जायेंगे। अनित्य होने पर वे उत्पत्ति के अन्तर ही 
नष्ट हो जायेंगे और अतएवं संसरण में असमर्थ द्वोंगे। संस्कारों के स्थान पर यदि जीव 
को संसारी बताया जाय तो भी इसी प्रकार की कठिनाई उत्पन्न होगी। यदि संसारी 
हस जन्म के स्कन्धों का त्याग कर जन्मान्तरीय स्कन्धों का उपादान करे तो अन्तरारू 
में उसका अभाव मानना होगा। यदि अत्यागपूर्वक उपादान किया जाय तो एक साथ 
ही दो संसारियों की सत्ता पाननी होगी। संसार के समान निर्वाण भी न संस्कारों का 
हो सकता है, न जीव का। अतएवं न बन्धत वास्तविक है न मोक्ष | संसार और निर्बाण 
दोनों ही कल्पित हूँ । 

सत्रह॒वाँ प्रकरण कर्मफलपरीक्षा है। कर्म का मूल चेतता' अथवा मानसिक 
संकल्प है। इस संकल्प से उत्पन्न वाजिक एवं कायिक क्रिया अविशप्ति' नाम का सूक्ष्म 
रूप-घर्म, तथा परिभोगमय' दान भी कर्म माने जाते हैँ। कर्म और कर्मफल का सम्बन्ध 
डपपादित करने के लिए अविप्रणाश' नाम के चित्तविप्रयुवत धर्म की कल्पना की जाती 
है। कर्म एक प्रकार का ऋण है, अविप्रभाद' ऋणपत्र के समान है। इस रल्पना से 
कर्म की अनित्यता उसके फल की अनिवायंता से समंजस हो जाती है। इस समस्त 
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अम्युपगम के विरोध में सागार्जुन का कहना है कि बदि कर्म को स्वभावयुकत माना 
जायया तो वह शाश्वत तथा अ-कार्य हो जायगा। पाप, पुष्य आदि भी नित्यव्यवस्थित 
हो जायंगे। पुनश्य कर्म के कर्ता तथा भोक्‍ता का भेद अथवा अभेद व्यवस्थापित नहीं 
किया जा सकता। अतएव कर्म को निःस्वभाव या शून्य मानना चाहिए। कर्म की सत्ता 
ऐसी ही है जैसे कोई मायानिर्भित पुरुष अन्य का निर्माण करे। कलेश्ा, कर्म, देह, कर्ता 
तथा कर्मफल, सब्र गन्धवंनगर, मरीचिका अथवा स्वप्न के सभान हैं। 

अठारहवाँ प्रकरण आत्मपरीक्षा है। यदि आत्मा स्कम्घों से अभिन्न है, तो वह 
उत्पत्ति-विनाशशील हो जायगा। यदि आत्मा स्कन्पों से भिन्न है तो विशान आदि 
स्कन्ध, लक्षणों से रहित हो जायंगे। अर्थात्‌ स्कन्ध-भिन्न आत्मा में रुपण, अनुभव, 
निर्मित्तोदग्रहण, अभिसंस्करण तथा वियय-प्रतिविश्वप्ति का अभाव होगा। आत्मा के 
अमाव में आत्मीय का अभाव अनिवार्य है। आत्मा और आत्मीय के उपशम होने पर 
योगी निर्मम और निरहंकार हो जायगा। किन्तु इस निर्मम और निरहंंकार पुरुष की 
भी वास्तविक सत्ता नहीं है, जो उसे विद्यमान मानता है वह अविद्या में पड़ा है। अहं 
और मम के क्षीण होने पर पुनर्जन्म क्षीण हो जाता है। कर्म और क्लेश के क्षय से 
मोक्ष की प्राप्ति होती है। कर्म और क्लेश विकल्प से उत्पन्न द्वोते हैं, विकल्प प्रपंच से, 
समस्त प्रपंच शून्यता में निरुद्ध हो जाता है। तथागत ने कहीं आत्मा का उपदेश किया 
है, कहीं अनात्मा का और कहीं आत्मा एवं अनात्मा दोनों का प्रतिषेध किया है। यह 
उनका उपायकौशल है। चित्त-गोचर के निवृत्त होने पर समस्त अभिधेय भी निवृत्त ही 
जाता है। अर्थात्‌ परमार्थ अवाहुमनसगोचर है। धघर्मता निर्वाण के समान अनुत्पन्न एवं 
अनिरुद्ध है। बुद्ध का अनुशासन यह है कि सब तथ्य है, सब अतथ्य है, तथ्य एवं अतव्य 
दोनों हैं तथा वस्तुत: न अतथ्य है गौर न तथ्य है। तत्त्व का छक्षण यह है कि वह लिर- 
पेक्ष, शान्त, निष्प्रपंय, निविकल्प तथा नानात्वरहित है । जो कुछ सापेक्ष है उसका गपना 
स्वभाव नहीं है, न उसका परभाव हो सकता है। न वह उच्छिन्न है, न शाश्वत। बुद्ध 
शासन का मर्म यही है कि परमार्थ न एक है न अनेक, न नित्य और न अनित्य । 

उन्नीसवें प्रकरण में कारू-परोज्षा है। यह माना जाता है कि अतीत, अनागत तथा 
वर्तेमान, इन तीन रूपों में काल कौ विशप्ति है। नागार्जुन का कहना है कि वर्तेमान और 
भविष्य अतीत की अपेक्षा ही निर्धारित किये जा सकते हैँ । किन्तु यदि वे बस्तुतः अतीत 
की अपेक्षा रखते तो उन्हें भी अतीत में होना चाहिए था। जब अतीत था तब वर्तमान 
और भविष्य नहीं थे। जब वे थे ही नहीं तो उन्हें अपेक्षा किस प्रकार हो सकती थी ? 
जिस समय वर्तमान और भविष्य सत्ता-छाम करते हैं, उच्त समय अतीत नष्ट हो गया था। 
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अस्सुत: काल के तीनों विभाग परस्पर सापेक्ष हैं, किन्तु हो नहीं सकते क्योंकि जब एक 
होता है तो दूसरे नहीं होते। यह कहा जा सकता है कि का की सत्ता क्षणादि परिमाण 
से सूचित होती है। किन्तु क्षण आदि से अतिरिक्त यदि कोई स्थिर काल हो तभी 
क्षण आदि के द्वारा उसके परिमाण का ग्रहण किया जा सकता है। इस प्रकार का कूटल्थ 
काछ सर्ववा असिद्ध है। दूसरी ओर यह भी नहीं कहा जा सकता कि क्षणादि के द्वारा 
किसी नित्य काल की अभिव्यक्ति होती है । यदि यह कहा जाय कि संस्कृत पदार्थों 
की अपेक्षा काल की सत्ता होती है तो भी यह स्मरणीय है कि इन पदार्थों की सत्ता स्वयं 
असत्य है । 

बीसवें प्रकरण का नाम साम्रप्री-परीक्षा है । हेतुप्रत्यय-सामग्री की सत्ता का 
निराकरण करते हुए नागार्जुन का कहना है कि यदि सामग्री में फल विचमान है तो 
सामग्री से वह उत्पन्न किस प्रकार होता है ? और यदि वह सामग्री में विद्यमान नहीं है 
तो उसे सामग्री से उत्पन्न किस प्रकार कहा जा सकता है? हेतु-फल-माव की अनुप- 
पन्नता उपयुक्त रीति से ही यहाँ पुनः विस्तारित है। संभव-विभव-परीक्षा नाम के 
इक्कीसवें प्रकरण में भी उत्पत्ति तथा विनाद को असंभव प्रतिपादित किया गया है। 

बाईसवें प्रकरण में तथायत-परीक्षा है। तथागत के अस्तित्व का नागार्जुन ने उसी 
प्रकार निराकरण किया है जैसे जात्मा के अस्तित्व का। न तथागत स्कन्धात्मक हो सकते 
हैं न स्कन्धातिरिक्त । स्कन्षों के सहारे उनकी प्रश्नप्तिमात्र होती है। स्कन्पापेक्ष 
होने के कारण वे निस्स्वभाव हैं। तथागत की इस क्षून्यता में किसी अन्य वस्तु की 
अशुन्यता अमिप्रेत नहीं है। अतएव यह भी कहा जा सकता है कि तथागत न शून्य हैं न 
अशून्य, न दोतों, और न दोनों का अमाव । इस स्वमाव-शून्यता के कारण ही निरोध 
के अनन्तर बुद्ध रहते हैं अथवा नहीं, इस प्रकार की चिन्ता अयुक्त है । जो बुद्ध को 
प्रपंातीत तथा अव्यय प्रपंचित करते है, वे प्रपंच से ही बिहत हैँ, वे तथागत को नहीं 
जानते । तथागत का बही स्वभाव है जो जगत्‌ का, दोनों ही निस्स्वमाव हूँ । 

तेईसवाँ प्रकरण विपवासपरीक्षा नाम का है! राग, द्वेष, और मोह की उत्पत्ति में 
संकल्प साधारण कारण है तथा शत जाका र, जशुम-जाकार एवं विपर्यास ऋमछ्: विशिष्ट 
कारण हैं। किन्तु शुभ, अशुम आदि की ग्रपेक्षा उत्पन्त होने के कारण क्लछेश निःस्वमाव 
हैं। आत्मा की घून्यता के कारण भी वे निराभय हैं। रूप, रस आदि पड्विय बात्य 
वस्तु भी स्वप्मोपम है। अतदच क्लेश निरारूम्बन हैँ। यदि जनित्य को नित्य समझना 
अविद्या है तो शून्य को अनित्य समझना क्या अविद्या नहीं है ! 

चोदीसबें प्रकरण में आर्यशत्ओों को परीक्षा की गयी है। यह शांका हो सकती है कि 
शून्यता का स्वीकार करने पर उत्पत्ति ओर निरोध, असत्य हो जाते हैं, अतः आरयसत्व 


सहत्वाव का द्शधन---ुम्यधाद ३९१ 


भी सिध्या मानने होंगे। ऐसी स्थिति में आर्यफेल, आपं-पुरुष, संच, घ॒र्म एवं बुद्ध की भी 
ससा असम्भव हो जायेगी। न केवल तीनों रत्न शून्यता से विनष्ट हो जाते हैं अपितु 
समस्त छौकिक व्यवहार भी। उसके उत्तर में नागार्जुन का कहना है कि हस प्रकार 
की दांका शून्यता के अज्ञान के कारण है। तथागत ने संबृत्ति सत्य तथा परमार्थसत्य, 
इन दोनों सत्यों का उपदेश किया है। इन दो का विभाग ठीक न जानने पर गम्भीर 
बुद्ध-शासन में प्रवेश नहीं हो सकता। व्यवहार का सहारा लिये बिना परमार्थ का 
उपदेदा सम्भव नहीं है। परमार्थ के ज्ञान के बिना निर्वाण की प्राप्ति नहीं होती । शून्यता 
का असम्यक्‌ ज्ञान वेसे ही घातक सिद्ध होता है जैसे दु्गेहीत सर्प अबवा दुष्प्रसाधित विद्या 
यही कारण है कि संबोधि के अनन्तर तथागत ने धर्मोपदेश के प्रति अरुचि का अनुभव 
किया । घून्यता पर आक्षेप करना व्यर्थ है। शून्यता के न मानने पर तथा नाना वस्तु- 
स्वभाव स्वीकार करने पर हेतु-प्रत्यय-भाव तथा उत्पत्ति और निरोध का क्रम सम्मव 
है। दूसरी ओर प्रतीत्यसमुत्पाद का ही नामान्तर घून्यता है। सापेक्ष व्यपदेश तथा 
मध्यमा-प्रतिपद्‌ मी वही है। कोई भी वस्तु अप्रतीत्य उत्पन्न नहीं होती, अतः कोई भी 
वस्तु अशून्य नहीं है। वस्तुतः शून्यता के न मानने पर ही आर्यसत्य मादि के अभाव का 
दोष सिद्ध होता है। यदि सब कुछ स्वमाव-सिद्ध है तो अनित्यात्मक दुःख, समुदय, 
निरोध तथा मार्ग असम्मव हो जायेंगे। जो प्रतीत्यसमुत्पाद को देखता है वही दुःख, 
समुदय, निरोघ और मार्ग को भी देखता है। 

पच्चीसवां प्रकरण निर्वाणपरोक्षा नामक है। यह छांका की जा सकती है, यदि 
सब कुछ शून्य है, न किसी की उत्पत्ति होती है न विनाश, तो किसके प्रहाण अथवा निरोष 
के द्वारा निर्वाण सम्भव होगा ? इस शंका के उत्तर में नागार्जुन का प्रतिप्रदन है कि यदि 
सब कुछ अल्यूल्य अथवा स्वभावसिद्ध है, न किसी की उत्पत्ति होती है न विनाद्य, तो 
भी किसके प्रह्यण व निरोध के द्वारा निर्वाण सम्भव है ? वस्तुतः निर्वाण अप्रहीण एवं 
असम्प्राप्त है, अविज्छिन्न एवं अशाध्वत, अनिरुद्ध एवं अनुत्पन्न। निर्वाण को भावरूप 
नहीं कहा जा सकता बयोंकि अस्तित्व जरा-मरण आदि के अतिरिक्त नहीं हो सकता । 
यदि निर्वाण भावात्मक माना जाय तो निर्वाण संस्कृत एवं सोपादान हो जायगा। 
यदि निर्वाण भावात्मक नहीं तो उसे अमावात्मक भी नहीं माना जा सकता। अभाव 
सापेक्ष एवं सोपादान होता है। निर्वाण को वैसा नहीं माना जा सकता। निर्वाणन' 
भाव है, न अभाव। उत्पत्ति, निरोध का सापेक्ष क्रम संसार कहा जाता है। उसी 
फी निरपेक्षतया अप्रवृत्ति को निर्वाण कहते हैं। संसार ओर निर्वाण में किसी प्रकार का 
भेद नहीं है। परमार्थ समस्त उपालम्म एवं प्रपंचर का उपशम है। बस्तुत: बुद्ध 
भयवान्‌ ने कभी किसी के लिए किसी धर्म का उपदेश नहीं दिया । 
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छम्बीसवें प्रकरण में दारक्ायतन का प्रसंग है। यह प्रसिद्ध है कि अविधा से संस्कार 
उत्पन्न होते हैं। संस्कारों से जन्मान्तर में विज्ञान का प्रादुर्भाव होता है, विज्ञान से नाम- 
रूप का, तामरूप से घढायतन का, घडायतन से संस्पर्श का, स्पर्श से बेदना का, बेदना से 
तृष्णा का, तृष्णा से उपादान का, उपादान से भव का, भव से जाति का, जाति से जरा- 
सरण का। इस प्रकार बारह कारणों की परम्परा से दुःख की उत्पत्ति होती है। हेतु- 
प्रत्यय की अपेक्षा संसार की प्रवृत्ति ही प्रतीत्यसमुत्पाद हैं। संसार का मूल कारण 
अविद्या है, अविद्या का अर्थ है शून्यता का अशान। ध्ृन्यता का ज्ञान होने पर संसार- 
प्रवाह का निरोध हो जाता है। तस्वदर्शी के लिए अविश्वा नित्य प्रहीण है। नागार्जुन 
का अभिप्राय यह है कि प्रतीत्यसमुत्पाद वास्तविक उत्पत्ति एवं निरोध को सूचित नहीं 
करता, अपितु सब धर्मों की अम्योन्य सापेक्षता को। संसार की उत्पत्ति अविद्या-पुरुष 
से है। नाना पदार्थ एवं उनकी उत्पत्ति-गिरोध अज्ञान होने पर ही प्रतिभासित होते हैं। 

सत्ताईसवें प्रकरण का नाम बृष्टिपरीक्षा है। बुद्ध भगवान्‌ के समय में पूर्वान्त तबा 
अपरान्त के विषय में अनेक प्रकार के विवाद प्रचलित थे, इन्हें ही यहाँ दृष्टि कहा गया 
है। सब दुृष्टियों का शूल्यता के अभ्युपगम से निरोध हो जाता है। 

आर्यदेश---आयदेव अथवा देव नागार्जुन के प्रधान शिष्य थे। उन्हें काणदेव अथवा 
नीलनेत्र भी कहा गया है। कुमारजीव ने इनकी जीवनी का भीनी अनुवाद छगभग 
४०५ ई० में सम्पन्न किया था । आयेंदेव के विषय में यह कहा गया है कि वे दक्षिणापथ के 
ब्राह्मण थे'। उनके समय में महेश्वर की एक बहुत ऊंची स्वर्णमयी प्रतिमा थी जिसके 
विषय में प्रसिद्ध था कि उसके सामने की हुई कामना अवश्य पूरी होती है। इस भूति 
को छलनामात्र सिद्ध करने के लिए आयंदेव ने उसकी वायीं आँख निकाल ली, किन्तु पीछे 
अपनी निरहंका रता सिद्ध करने के लिए उन्होंने स्वयं अपनी एक आँख को निकाल लिया। 
श्वांच्वांग के अनुसार देव वोधिसत्व सिहल से नागार्जुन के दर्शन के लिए आये थे। 
परस्पर बादसंजाद के अनन्तर नागार्जुन ने आरयदेव को अपना घारमिक उत्तराधिकारी 
स्वीकार किया। बुदोन के अनुसार आयंदेव का सिहल में औपपादुक रूप से आविर्माव 
हुआ था। वहाँ के राजा ने उनका पालन-पोषण किया। पीछे तायार्जुन के वे प्रधान 
शिष्य तथा धर्मेंदायाद बन गये। आर्यदेव ने नारुंदा जाकर मातृचेट नाम के माहेश्वर 
आचार्य से तक किया तथा सद्धर्म की रक्षा की। बुदोन के अनुसार इस प्रसंग में श्रीपबंत 
से नालंदा जाते हुए मार्ग में आर्यदेव ने वृक्ष-देवता को अपनी एक आँख का दान कर 


६-प०--सारानाथ, पृ० ८३-८६; बुदोग, पृ० १३०-२; बहहर्स, खि० २, पु० 
१००-१, २००-२॥ 
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दिया। परम्परा के अनुसार आयंदेव में आठवीं भूमि प्राप्त की थी। एक अनुश्नति 
उनकी मृत्यु उनके द्वारा पशाजित एक तीथिक झ्षिष्य के हाथों बताती है। भव्रकीति 
के अनुसार आचार्य बार्यदेव सिहरद्वीप में उत्पन्न हुए थे और वहाँ युवराज होकर पीछे 
वहीं प्रत्रजित हुए तथा दक्षिण में आकर आचार्य नागाजुस के शिष्य बने । उनके रचित 
ग्रन्थों में माध्यमिक-बतुश्ातिका, माध्यमिक-हुस्तवाल-अरकरण, सललित-अमणजन-पुण्ति- 
हेतु-सिद्धि, तथा शानशारसमुक्यय का उल्लेख प्राप्स होता है। उन्होंने तन्‍्त्र पर भी 
अनेक ग्रन्थ लिखें यथा चअयभिश्यनप्रहोष चिलावरण-विशोण, चतु:पीठतंत्राजमंडल- 
उपायिका-विधिसार-समुच्यय, जतुःपीठसाथन, शनडाकिमीसाधन तथा एक्जुमपंचिका । 
सह सम्मव है कि वज््यानी आर्यदेव माध्यमिक आयेदेव से भिन्न हों । 

आयेदेव का प्रधान ग्रन्थ अतुःशतक है जिसका डा० वैद्य तथा महामझेपाष्याय 
विधुशेखर शास्त्री ने तिब्बती अनुवाद से अंक्षत: उद्धार किया है। जित्तविधुद्धिप्रकरण 
तथा हस्तबालप्रकरण के उद्धार का भी यत्न किया गया है। 

शून्यवाद के लिए आयेदेव के चतु:शतक का महत्त्व नागार्जुन की माध्यमिक कारि- 
काओं के ही अनन्तर है। चतुःझतक को बोजिसत्य-पोपतथार-झात्थ भी कहा गया है। 
इस नाम से नागार्जुन और आर्यदेव की कृतियों का भेद सूचित होता है। भाष्यमिक- 
कारिकाओं में शून्यता का ताकिक प्रतिपादन मात्र किया गया है। चतुःशतक में शून्यता 
के प्रतिपादन को बोधिसत्त्वचर्या के साथ समन्बित किया गया है। नागार्जुन ने कूल्यता 
को परमार्थसत्य बताकर उसके साथ एक व्यायहारिक या संवृतिश्वत्थ भी स्वीकार किया 
भा। आयंदेव ने इस देदानामेद को अधिकारमेद के साथ समन्वित कर बोधिसत्य को 
योगचर्या का एक निश्चित क्रम प्रदर्शित किया है जिसमें शूल्यता का स्थान चरम है। 
महायानसूत्रों में शूल्यता और योग का सम्बन्ध निश्चित है, किन्तु उसकी दानिक 
व्यास्या जस्पष्ट है। नागार्जुन की प्रधान कृति में साधना का व्यावहारिकपक्ष उपेक्षित 
है। आर्यदेव में साधन और दर्शन, योग एवं शूम्यता का पूर्ण सामंजस्य है । 

चअतुशतक में १६ प्रकरण है। पहला प्रकरण नित्य-प्राह्म-प्रह्मणोपायसन्दर्शन है, 
जिसमें रूप-आदि स्कर्पों को हेतुप्रत्यय-सम्भूत होने के कारण अनित्य सिद्ध किया मया 
है। दूसरा प्रकरण सुल-ग्राह-प्रह्मणोपायसन्दर्शन है जिसमें अनित्य वस्तुओं की 
दुःशात्मकता प्रतिपादित है। तीसरा प्रकरण शुत्रि-ग्राह-प्रहणनोपायसन्दर्शन है जहाँ 
दुःखात्मकता से अशुवित्व का प्रदशेत है। चतुर्थ अकरण में आत्मग्राह के निराकरण 
का उपाय वर्षित है, पाँचयें में वोधिसस्वतर्या का विदरण है, छठे में कलेशों 
के प्रहण का उपाय सन्दर्शित है, सातवें में मनुष्य-सुूस अभीष्ट भोगों से मुक्ति का 
उपाय निरूपित है, आठवें में शिष्यचर्या का वर्णन है, नवस में नित्या्थ प्रतिधेष की 
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भावना प्रदर्शित है, दशम में आत्मप्रतिषेध है, एकादश में कालप्रतिषेत्र है, द्वादक्ष में 
दृष्टिप्रतिषेष, त्रयोदश में इन्द्रियायंप्रतिषेष, चतुर्दश में अन्तग्राहप्रतियेष, पंचदरश में 
संस्कृतार्थप्रतिदेष, तथा षोडश में गुरूशिष्याविनिश्वय भावना का निरूपण है। 

चतुःझतक पर घर्मपार तथा चन्द्रकीति की व्याख्याएँ विदित हैं। धर्मपार ने 
समस्त ग्रन्थ को दो तुल्य भागों में विमक्त किया था। पूर्वार्थ की २०० कारिकाओं में 
घर्मझासन है, अपराध विग्रहशतक है जिसमें तक तथा सण्डन का प्राधान्य है। धर्मेपछा 
में केवल उत्तरा्भ पर व्याल्या की थी। चन्द्रकीति ने समस्त को एक इकाई मान कर 
व्याल्या की है। पूर्वा् में प्रत्येक कारिका के साथ एक-एक दृष्टान्त उल्लिखित है। 
इन दुष्टान्तों को मूलतः आचार्य धर्मंदास ने संयोजित किया था ! 

आयंदेव का कहना है कि बौद्ध मत सर्वश्रेष्ठ होते हुए मी अत्यन्त सूक्ष्म होने के 
कारण सर्वाधिक लोकप्रिय नहीं है। ब्राह्मण धर्म में बाह्य उपासना का प्राघान्य होने 
के कारण वहू स्थूलबुद्धि जनता को आकर्षित करता है। जेनघर्म जाडयप्रधान है 
तथा पूर्वजन्म के अपुण्य का फल है। वास्तविक घ॒र्म संक्षेप में अहिसा ही है तथा शून्यता 
ही निर्वाण है। किन्तु शून्यता का उपदेश्ष सब के लिए नहीं है। हीत अधिकारियों के 
लिए दान का उपदेश है, मध्यम अधिकारियों के लिए शील का, उत्तम अधिकारियों 
लिए शान्ति का। शान्ति की प्राप्ति स्वभावशून्यता के बोध से ही सम्भव है। यह 
सूक्ष्मतम होते हुए भी प्रकारान्तर से सरलतम है क्योंकि इसमें किसी प्रकार का करें 
आवश्यक नहीं है। घून्यता का ज्ञान ब्रह्मवत्‌ नित्यसिद्ध एवं निर्गुण परमार्थ का ज्ञान है। 
शान से अज्ञान की निवृत्ति होती है। भेद-जगत्‌ की वास्तविकता की प्रतीति ही अज्ञान 
है। शून्यता उसकी निव्तंक है। 

झून्यता की सिद्धि हे लछिए आयंदेव ने भी रूपादि स्कन्धों का तथा काल, नित्य 
परमाचु एवं आत्मा का खण्डन किया है। अनेक स्थलों पर नागार्जुन की युक्तियों का 
अनुवादमात्र है, किन्तु तथापि आयंदेव की तक्कंशैली में एक नवीनता है। नागार्जुन से 
प्रायः सर्वत्र “तस्वान्यस्वविकल्प” को उपस्थापित कर उभयथा अनुपपत्ति पुरस्कृत की 
है। फलत: जिस युव्ति से नागार्जुन ने गति का निषेध किया है उसी से 'दक्षंतर! का, 
जिस युवित से आत्मा का निषेध किया है उसी से तथागत का। नागार्जुन के प्रसंगापादन' 
में व्यापक एकरसता है जो निराकरणीय विषयों के तथा मतों के वैलक्षण्य की उपेक्षा 
कर देती है। आयंदेव अनेकत्र अपने प्रतिषेधों में बिशिष्ट विपक्षियों के द्वारा प्रस्तावित 
धुक्तियों का विचार करते हैं। उदाहरण के लिए उन्होंने बैशेषिकों के नित्य परमाणु- 


का का विस्तार से खण्डन किया है तथा इस प्रसंग में विपक्ष के दोषों का आविष्कार 
या है। 
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नागार्जुन तथा आयंदेव की तर्कप्रणाली श्रसंगानुमान पर आश्रित है। वे स्वयं 
किसी प्रकार का अभ्युपगम नहीं करते, किन्तु अशेष अंभ्युपगमों में विरोध की प्रसक्ति 
प्रदर्शित करते हैं। विरोध से अन्तर्ग्रस्त होने के कारण अस्तित्व-नास्तित्व, कार्य-कारण 
आदि सभी पक्ष निराइृत हो जाते हैं। शूल्यवादी को सब मतों और वादों का प्रहाण 
अभीष्ट है। शून्यता स्वयं कोई पदार्थ अथवा बाद नहीं है। 

उसरकालीन प्रव॒त्तियाँ--इस प्रकार का तर्क कठिनाइयों से मुक्त नहीं है। यदि 
शून्यवादी न किसी प्रमाण को मानता है, न प्रमेय को, तों उसके विपुलाकार ग्रन्थों का 
प्रतिपाद्च ही क्या हो सकता है ? परमत के खण्डन के लिए भी उभयसिद्ध दुष्टान्त 
अपेक्षित है जो कि शून्यवादी को दृष्ट नहीं है। पुनश्च सर्वप्रमाणसिद्ध जगत्‌ का अपलाप 
करते हुए शून्यवादी का निरफ्वाद नास्तिकता के गर्त में निपात अनिवार्य है। नागार्जुन 
ने विध्रहव्यावर्तेनी में इन आपत्तियों का उत्तर देने की चेष्टा की है। शून्यवादी प्रमाण- 
प्रमेय-व्यवहार को संवृतिसत्य मानता है, किन्तु उसकी सापेक्षता के कारण उसकी 
स्वभावशून्यता जानता है। अविद्या के गर्म में संगत जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता अग्रति- 
पिद्ध है, किन्तु इस जगत्‌ की विचारक्षमता उसकी पारमाथिक शून्यता द्योत्तित करती 
है। शन्‍्यता नास्तिता न होकर स्वप्नोपमता है। 

किन्तु इससे पूर्ण समाधान नहीं होता। मदि व्यवहार में स्वविरोध है तो इस 
स्वविरोधिता की उक्ति स्वविरोधी है अथवा नहीं ? पुनश्च, यदि सब धर्म मिथ्या एवं 
स्वप्नोपम है तो यह स्वप्नोपमता विद्यमान है अथवा नहीं ? मैत्रेयनाथ ने अभूत- 
परिकल्प (--मिथ्या कल्पना) का अस्तित्व स्वीकार कर विज्ञानवाद की प्रतिष्ठा की । 
संसार आन्त अनुभवमात्र है, किन्तु यह अ्रान्ति अविद्यमान नहीं है। यही नहीं, इस' 
अआन्ति का आश्रय परावृत्त होकर बोधि को व्यक्त करता है। इस भत में परमार्भ को 
एक प्रकार से व्यवहार का आधार कह सकते हैं। दूसरी ओर घान्यवाद के विरुद्ध 
ताकिक हांकाओं के समाघान के लिए तथा सम्भ वत: विज्ञानवाद के प्रभाव से स्वातन्त्रिक- 
साध्यमिक मत का आविर्भाव हुआ। 

स्वातण्त्रिक शाखा--आचायं भावविवेक अथवा भव्य ने माध्यमिकों की स्वात- 
न्त्रिक शाखा की प्रतिष्ठा की। उन्होंने माध्यभिककारिकाओं पर प्रज्ञाप्रदोष नाम की 
व्यास्या लिखी जो तिब्यती में शेष है। माध्यमिक-हुद्य-कारिका नाम के एक स्वतस्त्र 
ग्रन्थ का भी उन्होंने प्रणणन किया जिस पर उन्होंने तर्कज्याला नाम की व्यास्या स्वयं 
लिखी"। तकंज्वाल्ा का संस्कृत-मूछ उपलब्ध, किन्तु अप्रकाशित है। 


७-्अ ०--बाटसें, जि० २, पु० २२१-२३। 
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भव्य के करतलरत्न तथा मध्यमकार्यसंग्रह नाम के ग्रन्थों का संस्कृत में उद्धार 
किया गया है। उनकी दो और कृतियाँ विदित है--भध्यमकायतारप्रदोष, तथा 
अध्यमकप्रतीत्यसमृत्पाद । 

भावविवेक ने शून्यवाद के समर्थन में 'स्वतन्त्र अनुमान' उद्भावित किये हैं। 
इन स्वतन्त्र अनुमानों में 'पक्ष' को 'परमार्थत:' इस विशेषण से विशेषित किया गया है, 
हेतु में विपक्षव्यावृत्ति नहीं है, तथा अनुमितिप्रसज्यप्रतिषेघात्मक है। उदाहरण के लिए 
अव्य का एक सस्व॒तन्त्र प्रयोग! इस प्रकार है--परमार्थतः आध्यात्मिक आयतन 
स्वतः उत्पन्न नहीं हैं, क्योंकि वे विद्यमान हैं, यथा चेतन्य' । यहाँ 'परमार्थत:” विशेषण 
इसलिए दिया गया है कि चक्षु-आदि आयतनों का सांबुत उत्पाद प्रतिषेध्य नहीं है। 
स्वत: उत्पाद' के निषेध में 'परत: उत्पाद! अभीपष्सित न होने के कारण यहाँ 'प्रसज्य- 
प्रतिषेध' अंगीकार्य है न कि 'पर्युदास प्रतिषेघ' । 

'स्वतन्त्रानुमान' के समर्थन के साथ भव्य ने 'प्रसंगानुमान' का निराकरण किया है। 
इस सम्बन्ध में उन्होने आचार्य बुद्ध-पालित का विशेष रूप से खण्डन किया है। वुद्ध- 
पालित भावविवेक के ज्येष्ठ समकालीन थे तथा 'प्रासगिक माध्यमिक' मत के प्रतिष्ठाता 
थे। बुद्धपालित ने माध्यमिक कारिकाओं पर मध्यमकव॒सि नाम की व्याख्या लिखी थी। 
भावविवेक का कहना है कि प्रसंगानुमान में हेतु और दृष्टान्त का अभाव है, परोक्‍त दोष 
का परिहार भी नहीं है, तथा प्रसंगवाक्य को उलटकर विपरीत अर्थ सिद्ध किया 
जा सकता है। उदाहरण के लिए बुद्धपालित ने इस प्रसंध का आपादन किया है-- 
“दाथ स्वत: उत्पन्न नहीं होते, क्योंकि उनकी उत्पत्ति व्यर्थ होगी, और (उत्पत्ति मानने 
पर) उत्पत्ति कभी निवृत्त नहीं होगी ।” इसको इस प्रकार उलठा जा सकता है-- 
पदार्थ परत: उत्पन्न हैं, क्योंकि तब उनकी उत्पत्ति एवं निरोध सावकाश होंगे'। यह 
स्मरणीय है कि नैयायिकों के अनुसार भी 'प्रसंग' को हेतु के अभाव में अनुमान नहीं माना 
जा सकता। अनुमान से बहिष्क्ृत होने पर प्रसंग का किस प्रमाण में अन्तर्भाव होगा ? 

भावविवेक के स्व॒तन्त्रानुमान का आधार प्रसंग मे दोषापत्ति ही नहीं है, अपितु 
परमार्थ एवं संवृति के विषय में मतपरिष्कार है। भाव-विवेक के अनुसार परमार्थ भी 
द्विविध है, संवृति भी । एक ओर “अपर्याय-परमार्थ' है, दूसरी ओर 'पर्याय-परमार्थ । 
“अपर्याय परमार्थ अनभिसंस्कार, लोकोत्तर, अनास्रव, एवं अप्रपंच है। पर्यायपरमार्थ! 
साभिसंस्कार, तथा प्रपंचानुगत है। यही कल्पनानुलोमिक परमार्थज्ञान' है। 
संवृति में भी तथ्यसंवृति' तथा “मिथ्यासंवृति' ये दो भेद है। परमार्थाश्रित देशना 
तथ्यसंवृति है। तथ्यसंवृति परमार्थ की शब्द और तक के स्तर पर अभिव्यक्ति है। 
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परमार्थ और संवुति के इन अवान्तर भेदों की कल्पना से भावविवेक ने उनके मध्य की 
खाई पूरने का यत्न किया है। तथ्यसंवृति' तथा 'पर्यायपरमार्थ' प्रतीयमान मिथ्या 
जगत से प्रपंचातीत अनिर्वाच्य सत्य तक पहुँचने के पुल है। 'अपर्याय परमार्थ' तथा 
'पर्यायपरमार्थ” की तुलना वेदान्त के निरुपाधिक एवं सोपाधिक ब्रह्म से की जा सकती 
है। यह स्मरणीय है कि माया (--संबृति) के भी वेदान्त में दो भेद हैं--जिद्या तथा 
अविद्या ! वस्तुत: मिथ्या से सत्य तक पहुँचने के लिए ज्ञान को आवद्यक रूप से मध्यस्थ 
भानता होगा। अन्यथा परमार्थ निरर्थक शब्द मात्र रहेगा। ज्ञान के भी दो भेद मानना 
अनिवार्य है--परोक्ष तथा अपरोक्ष । असत्य में ग्रस्त लोक की परमार्थ की ओर प्रवृत्ति 
उपदेशमूलक परोक्ष ज्ञान के बिना नहीं हो सकती । यह परोक्ष ज्ञान ही अपरोक्ष ज्ञान 
के आकर्षण का सूत्र सिद्ध होता है। अपरोक्ष ज्ञान परमार्थ का साक्षात्‌ द्वार है। 
भावविवेक के मत में यही दुष्टि अन्तर्मृत है । 

प्रासंगिक सत--स्वातन्त्रिक मत के खण्डन का तथा प्रासंगिक मत के उद्धार 
का श्रेय आचार चन्द्रकीति को है। चन्द्रकीति धर्मपाल के शिष्य कहे गये हैं; अतएव 
उन्हें छठी शताब्दी में मानना चाहिए। तारानाथ के अनुसार उनका जन्म दक्षिणापथ 
के समन्त नाम के स्थान मे हुआ था। हौशब मे ही उन्होंने विशिष्ट प्रतिभा का परिचय 
दिया। नागाजुन की रृतियों का परिशीलन उन्होंने आचार्य बुद्धपालित तथा मव्य के 
शिष्य कमलसिद्धि के निर्देशन में किया । तदनन्तर नालन्दा मे चिरकाल तक निवास 
कर उन्होंने नाना ग्रन्थों की रचना की । बुदोन (पृ० १३४-३६) के अनुसार चन्द्रकीति 
का जन्म दक्षिण में समन नाम के स्थान में हुआ था। उनमे अनेक अलौकिक शक्तियाँ 
बतायी गयी है, यथा थे चित्रलिखित गाय का दोहन कर सकते थे तथा पाषाण के स्तम्भ 
का बिना उसे स्पज्ञ किये प्रक्षेप कर सकते थे। चन्द्रकीति के प्रधान ग्रन्य भष्यभकाज- 
तार, साध्यमिककारिकाओं पर भ्रसक्षपदा नाम की व्याख्या, तथा जायेंदेव के चतु:शतक 
पर व्याख्या है। 

चन्द्रकीति का कहना है कि माध्यमिक का कोई भी स्वपक्ष नहीं है तथा सभी पदार्थ 
उसके लिए स्वभावशून्य हैं। ऐसी स्थिति में माध्यमिक हेतु अथवा दुष्टान्त का अभि- 
धान नहीं कर सकता। प्रसंग अनुमान नहीं है। परोक्‍त अनुमान में प्रसंग का आपादन 
होता है, प्रसंग का साघन नहीं । प्रसंगापत्ति विपक्षी के मत को व्याहृत सिद्ध करती है। 
इससे शुन्यवादी का प्रयोजन सिद्ध हो जाता है। उसे निःशेष मतों का प्रहाण ही अभीष्ट 
है। चन्द्रकीति भी संवृति को 'लोकसंवृति' एवं 'अलोकसंवुति' मे विभक्त करते हैं, किन्तु 
इन दोनों ही विभागों को म्ावविवेक की मिथ्यासंवृतति के अन्तर्गत मानता चाहिए। 


क्षध्याय ११ 
सहायान का दशंत--पोगाचार, विशानवाद 


'योगाचार' और “विज्ञानवाद' 


विद्यारण्य स्वामी ने सर्वदशनसंग्रह में योग! और आचार' के अर्थ क्रमश' गुरु के 
उपदेश में अप्राप्त की प्राप्ति के लिए पयेनुयोग तथा उपदिष्ट अर्थ का अंगीकार बताये 
हैं। उनके मत से बाह्यार्थ की शून्यता का अंगीकार करने से तथा आन्तरिक की शून्यता 
का पर्यनुयोग करने से ही योगाचार' यह नाम प्रसिद्ध हुआ' । किन्तु यह व्युत्पत्ति अभ्र- 
डेय है। इसके विपरीत भास्कराचार्य सत्य के समीपतर हैं--'शमग्रविपद्यनायुगनद्ध- 
वाही मार्गों योग इति योगलक्षणम्‌। शमथ इति समाधिरुच्यते । विपश्यना सम्यग्दर्शन- 
लक्षणा। यथा युगनद्धों बलीवर्दी वहतस्तथा यो मार्ग: सम्यग्दर्शनवाही स योग: । 
तेनाचरतीति योगाचारउच्यते । अर्थात्‌ शमथ और विपश्यनात्मक योग मार्ग का आवरण 
ही योगाचार' का मर्म है। यह लक्षण अधिक व्यापक हो जाता है। वस्तुतः 'योगा- 
चार' सम्प्रदाय में योगचर्या का एक विशिष्ट क्रम और उससे सम्बद्ध दाशेनिक भावना 
अंगीकृत हूँ। प्रज्ञापारमिता, लंकावतार, आदि सूत्रों में विभिन्न बोधिस त्व-भूमियों की 
प्राप्ति का मार्ग दिग्दशित है जि सका मेत्रेयलाथ के अभिसम्यारूंकार तथा असग के योगा - 
चारभूमिशास्त्र में विस्तृत निरूपण है। योगाच्ारभूमिशास्त्र को इस सम्प्रदाय का मूल 
शास्त्र कहा गया है।' असंग के भहायानसंप्रह के अनुसार योग के द्वारा परमार्थ ज्ञान की 


१-/दिष्येस्ताबद्योगईघाचारइचेति. ठ्र्य॑_ करणोीयम्‌--गुरुक्तभावनाचतुष्टयं 
बाह्मार्थस्य शून्यत्वं चांगीरृत्पान्तरस्यथ झन्यत्वं चाड़ोेकृतं कथमिति पर्यनु- 
योगस्थ करणास्केषाओिचिययोगाचारप्रया ।” (स्वदर्शनसंग्रह, १० १२, 
आनत्दाश्रम ०) । 

२-अह्यसूत्र, २.२.२८ पर भाष्य । 

३०-वासिलिएफ, बुद्धिस्मुस, जि० १, पृ० ३१७॥ 
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ओर अग्नसर होना ही योगाचार का लक्षण है'। अन्यत्र धोजिसस्वन्ृभि के अनुकूल 
योगचर्बा ही योगाचार का रक्षण उपदिष्ट है। दूसरी ओर समस्त जैघातुक को जित्तमात्र 
अथवा विज्ञानमात्र घोषित करने के कारण उन्हें विशञानवादी' कहा जाता है'। वसुवन्धु 
की विशप्तिसाअताविशिका ओर जिशिका में योगाचार' का यह दाशनिक पक्ष” विस्तृत 
रूप से प्रतिपादित है। संक्षेप में मैत्रेय, असंग और वसुबन्धु की रचनाओं ने योगाबार- 
विज्ञानवाद को एक निश्चित सम्प्रदाय और दाशंनिक प्रस्थान का एक रूप दिया। 
असुवन्धु के अनन्तर यह सम्प्रदाय अनेक शाखाओं में बेंट गया तथा दिझनाग एवं धर्म- 
कीति ने कुछ परिवर्तन के साथ इसे एक प्रौढ़ स्थायसम्मत दर्शन का आकार प्रदान किया" | 
विज्ञानवाद के मूल का अनुसन्धान करते हुए उसका बेदान्त से सामीप्य स्मरणीय है। 
दोनों में ही समस्त प्रपंच के मूल में ज्ञान अथवा विज्ञान को अवस्थित माना जाता है। 
औपनिषद दर्शन के लिए शान्तरक्षित का कहना है--- तेषामल्पापराघ तु दर्शन नित्यतो- 
क्तित:* ।! अर्थात्‌ नित्यत्व का स्वीकार ही वेदान्त का अल्प अपराध” है। शारीरक 
भाष्य में बौद्ध विज्ञानवाद का खण्डन करते हुए शंकराचार्य ने बौद्धों की ओर से' यह 
आशंका प्रकट की है--साक्षिणो5वगन्तु: स्वय सिद्धतामुपक्षिपता स्वय प्रथते विज्ञान- 
मित्येष एव मम पक्षस्त्वया वाचोयुक्त्यन्तरेणाशित इति।“ अर्थात्‌ बोद्ध पक्ष ही 
दाब्दान्तर से वेदान्त का पक्ष है। इसके उत्तर में शंकराचार्य ने कहा है कि बौद्ध मत में 
विज्ञान को अनित्य एवं सविशेष माना जाता है जबकि वेदान्त में पारमाधिक ज्ञान नित्य 
एवं निविशेष है। पुनश्ख भेदजगत्‌ को मायिक और स्वप्नवत्‌ मानते हुए भी वेदान्त 
में उसके अम्यन्तर सांख्य का अनुसरण करते हुए ज्ञान के अतिरिक्त बाह्य अर्थ की सत्ता 
का अपलाप नही किया जाता। दूसरी ओर यह स्मरणीय है कि शंकराचार्य ने ग्राह्म- 
ग्राहक भाव से विरहित विज्ञान की चर्चा नहीं की है। वसुबन्धु प्रभति आचायों की 
न्यायानुसार विश्लेषणा अभाग्यवश सांख्यानुग वेदान्त से दूर पड़ती है, किन्तु लंकावतार 
आदि सूत्रों में वेदान्त से तुलनीय सैद्धान्तिक छाया बहुधा आभासित होती है। अज्ञान- 
विजुम्मित नानात्वयुक्त जयत्‌ के पीछे एक द्वतरहित निविकल्प ज्ञान की पारमाथिक 


४-बही, प्‌० ३१६॥ 

५-बहो, प० ३१७॥ 

६-“दे ०--नोचे । 
७-४०--सस्‍्वसंप्रह, ३३०-३१॥ 
<-अहासुत्र २.२.२८ पर ॥ 


ह्०० शोड्ध धर्म के विकास का इलिहास 


स्थिति है, यह धारणा दोनों में ही म्मभूत और तुल्य है। किन्तु इसका प्रथम उन्मेद 
उपनिषदों में उपलब्ध होता है। बौढ़ों में इस घारणा का वास्तविक मूझ तर्क न हो 
कर योगज अनुभूति ही थी, किन्तु क्रमशः इसीकी ताकिक व्यास्या के द्वारा विज्ञानवादी 
दर्शन का विकास हुआ। इस ताकिक व्याख्या के प्रसंग में पहले हीनयानी अभिषर्म 
के प्रभाव ने तथा पीछे वौद्धेतर दर्शनों के साथ संघर्ष ने विज्ञानवाद को अपने रहस्यवादो 
मूल से दूर पहुँचा दिया। दूसरी ओर, उपनिषदों के आशय का अद्वेत दर्शन में विकास 
बौद्ध दर्शन के प्रभाव से असंस्पृष्ट नहीं माना जा सकता । इसका स्पष्ट प्रमाण गौडपपाद 
की सण्डक्यकारिकाएं हैं जिनका ओपनिषद मूल बौद्ध ऋण बिस्तार से प्रतिपादित हो 
खुका है'। संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि विज्ञानवाद की एक रहस्यवादी अनुमूति 
के रूप में प्रथम अभिव्यक्ति उपनिषदों में हुई थी जिसकी कुछ प्रतिध्वनि प्राचीन बौद्ध - 
सृत्रों में एवं विस्तार महायान-सूत्रों में उपलब्ध होता है। मैत्रेय-असंग एवं वसुवन्धु 
ने इसी आधारपर योगाचार-विज्ञानवाद को एक पृथक शास्त्र के रूप में उद्धत तथा 
प्रतिष्ठापित किया | 

उपनिषदो में आत्मा अथवा ब्रह्म का स्वरूप सत्‌, अतिर्वंचनीय, अथवा ज्ञान कहा 
गया है। ऐतरेय के अनुसार यदेतत्‌ हृदय मनइचैतत्‌। संज्ञानमाज्ञान विज्ञान प्रज्ञानं 
भेघा इष्टिघृ तिमंनीपा जूति: स्मृति: सद्डूल्प: क्रतुरसु: कामों वश इति सर्वाष्यि- 
बैतानि प्रज्ञानस्य नामधेयानि भवन्ति'।” अर्थात्‌, बौद्ध शब्दों में, चित्त-चेत्त विज्ञान 
से अभिन्न हैं । इसी उपनिषद्‌ के अनुसार सव देवता, प्र महाभूत, सव जीव, समस्स 
स्थावर और जगम प्रञान में प्रतिप्ठित है।' “प्रज्ञानेत्रों लोक: प्रज्ञा प्रतिष्ठा प्रज्ञानं 
ब्रह्म '।' यही आशय बौढ़ों के द्वारा इस प्रकार अभिव्यक्त है--चित्तमात्र भो जिनपुत्रा 
यदुत जैधातुकम्‌'। अर्थात्‌ तीनों लोक धातु चित्तमात्र हें। कौषतकि ब्राह्मणोपनिषद्‌ 
में सब विपयो को प्रज्ञापेक्ष कहा गया है । सब भूतमात्राएँ पभ्रज्ञामात्रों में वैसे ही 
अपित हैँ, जैसे रथनाभि में'' में अर। बृहदारण्पक मे याज्ञजल्क्य के मैत्रेयी एवं जनकको 
दिये हुए उपदेशो में आत्मा का स्वरूप अविनाशी, किन्तु द्वैतरहित विज्ञानवन बताया 
गया है । यह स्मरणीय है कि उपनिषदों में विज्ञान अथवा प्रज्ञान का महत्त्व आत्म- 
स्वरूप होने के कारण ही है, आत्मनिरपेक्ष रूप से नहीं। यह भी स्पष्ट है कि इन स्थलों 


९-विधुशेखर भट्टाचार्य के द्वारा! 
१०-ऐ० उ० ३.२१ १२-कों ० उ० ३.८॥ 
११-बही, ३.३ । १३-व. उ० ४.५) 
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भें आत्मा का स्वरुपभूत अद्वत ज्ञान ही अमिप्रेद है न कि वृत्तिज्ञाग अथवा अन्त:करण 
का धर्मविशेष । किस्तु इस प्रकार की आन्ति की सम्भावनां सुलभ है तथा कदाचित्‌ 
इसीलिए प्राचीन बौद्ध सूत्रों में बार-बार विषयाकान्त विनश्वर चित्त का नैरात्म्य 
उद्घोषित है। इस प्रसंग में मज्झिमनिकाय में उल्लिखित साति केक्ट्रपूस की भ्रान्ति 
का शास्ता के द्वारा निराकरण स्मरणीय है। किन्तु दूसरी ओर विज्ञान को एक स्थऊू 
पर अनन्त, सर्वतः प्रभ' कहा गया है। अन्यत्र विज्ञान के अप्रतिष्ठित' होने का 
उल्लेख है तथा स्वयं बुद्ध भगवान्‌ को ज्ञानभृत' कहा गया है। किन्तु यह निस्सम्देह 
है कि हीनयानी आमम में प्रायः चित्त-विज्ञान को कार्य-कारण से नियन्त्रित एक 
दुःखमय प्रवाह मान कर निरोद्धब्य ही बताया गया है । 

भहासांधिक और सौत्रान्तिक कल्पनाएं---होनयान के सम्प्रदायों में 'प्रशप्ति- 
यादियों' का उल्लेख मिलता है, किन्तु उनके सिद्धान्तों के पर्यालोचन से यह प्रतीत नहीं 
होता कि उनका विज्ञानवाद से कोई स्पष्ट सम्बन्ध था। महासांधिकों के सिद्धान्तों में 
अवश्य चित्त की प्रभास्वरता एवं स्वभावविशुद्धि का प्रतिपादन मिलता है, तथा उनके 
रूपकाय के सिद्धान्त में एक प्रकार से विशानमूलक मायावाद मी अन्तनिहित है। 
उन्होंने एक प्रकार के मूल विज्ञान की कल्पना की थी। सोत्रान्तिकों ने सूक्ष्म 
मनोविज्ञान! कल्पित किया था। 

सहायानसूत्र--किन्तु परवर्ती विशञानवाद की सम्यक्‌ अवतारणा महायान-सृत्रों 
में स्बश्रथम पायी जाती है। तिब्बती जं-यं-शद्‌-प के सिद्धान्त के अनुसार योगाचार 
के तीन मूल सूत्र हँ--सन्धिनिर्मोचन, लंकावतार, तथा पनव्यूह'' । एक पुरानी धारा 
से प्रवाहित, किन्तु चिर-उपेक्षित विज्ञानवाद का बीज महायान-सूत्रों में निरूपित 
बोधिसत्वों की योगच्र्या के क्षेत्र में एक आध्यात्मिक आवश्यकता से अंकुरित हुआ | 
योगाचार विज्ञानवाद का यह अंकुरोद्गम अथवा सूत्रकाल' लयभग ई० पू० पहली 
शताब्दी से ई० तीसरी शताब्दी तक मानना चाहिए । इसके अनन्तर तीसरी से पाँचवीं 
छातानदी तक मैत्रेय, असंग, एवं बसुबन्धु के कार्य से विज्ञानवाद की परिणति का युग 
अथवा 'शास्त्र-काल' मानना चाहिए। वसुबन्धु के अनन्तर न्यायानुसारी, परिवर्तित 
एवं अनेक-प्रभेद-भिन्न विज्ञानवाद का युग है। 


१४-रे०--ऊपर । 

१५७-ना ००-ऊसपर ॥ 

१६-ऐक्टा ओरियन्टेलिया, १९३१, पु० ८४, पाइटिप्पणों । 
२६ 


४०२ जोड़ घर्म के विकास का इतिहास 


बर्शन सूत्रों भें उरलेख---विज्ञानवाद के आविर्भाव के इस काल-निर्णय से एक अन्य 
मीम[ंसित प्रश्न पर विचार किया जा सकता है । न्यायसूत्रों के सर्वपृथनस्व-निराकरण 
तथा सर्वशून्यतानिराकरण के प्रकरणों में आभिधरमिक एवं माध्यमिक दृष्टियों की सूचना 
उपलरूब्ध होती है, किन्तु विज्ञानवाद का तुल्य उल्लेख प्राप्त नहीं होता । बाह्यार्थभंग- 
निराकरण के प्रकरण मे भी विज्ञानवाद-विदित कुछ युक्तियों का उल्लेख होते हुए भी 
वस्तुत: शून्यवाद का ही निराकरण अभिप्रेत है। योगसूृत्रों में केवल्यपाद के अन्तर्गत 
वस्तुसाम्ये चित्तमेदातयोविभकत: पन्‍्था:' इत्यादि के द्वारा विज्ञाननाद का खण्डन 
मिलता है! इंकर और रामानुज के अनुसार ब्रह्मसूत्रो में नाभाव उपरूब्धे:' इत्यादि के 
द्वारा विज्ञानवाद का निराकरण किया गया है, किन्तु ऐसा मानने पर शंकर के अनुसारें 
सूजकार के द्वारा शुन्यवाद का अनुल्लेख मानना होगा तथा रामानुज के अनुसार सर्बथानु- 
पपत्तेश्च' में एक पृथक्‌ अधिकरण स्वीकार करना होगा । दोनों ही दशाओं में आपत्ति 
की जा सकती है। वस्तुत: ब्रह्मसूत्रों में भी न्‍्यायसूत्रों के बाह्याथमजभु-निराकरण' 
के सदृश शून्यवाद के अभिमत प्रत्यक्षोपलब्ध जगत्‌ के मिथ्यात्व का ही सण्डन मामना 
चाहिए, न कि विज्ञानवाद का। 

इस प्रकार न्यायसूत्र एवं ब्रह्म सूत्र दोनों योगसूत्रों से प्राचीन प्रतीत होते हैं। न्‍्याय- 
सूत्र सम्भवतः प्राचीनतम है। उनका परिचय केवल कुछ सामान्य बौद्ध सिद्धान्तों से है 
यथा धर्मनानात्व अथवा धर्मशून्यता, क्षणमजूु एवं नैरात्म्य। अतएव न्यायसूृत्रों 
को ह॒० पू० पहली शताब्दी से अर्वाचीन न मानना चाहिए । ब्रह्मसूत्रों में सर्वास्तिबाद 
का विस्तृत परिचय कदाचित्‌ ई० पहली अथवा दूसरी शताब्दी की ओर इंगित करता 
है। योगसूत्रों को इससे भी परवर्ती मानना चाहिए। उनमें उल्लिखित लक्षण परिणाम 
आदि का विवेचन भी सम्भवत: सर्वास्तिवादी आचायों का ऋणी है । 

सन्धिनिर्भोचन---सन्धिनिर्मोचनसूत्र माध्यमिकों के लिए महत्वपूर्ण होते हुए भी 
मूलतः: योगाचार का प्रतिपादक है। इसके अनुसार भगवान्‌ बुद्ध ने तीन धर्मचक्र 
अबर्तन किये थे" । पहला चतुस्सत्य-घर्मचऋ-प्रवतन था जिसमें हीनयानी अभिनिविष्ट 
हुए। दूसरा अलक्षणत्वधमं-चक्र-प्रवतेन था जिसका विस्तार प्रज्ञापारमितासूत्रों में 
छुआ है। तीसरा परमार्थ-विनिश्चय-घर्म-चक्र-प्रवरतन था जो सन्धिनिर्मोचन, लंका- 
वतार, घनव्यूह आदि. में निरूपित है। हीनयानियों ने उत्पत्तिनि:स्वभावता के 
आधार पर केवल परतन्त्रलक्षण का ग्रहण किया है। प्रज्ञापारमितासूत्रों में लक्षण- 


१७-बासिलियेफ, देर बुद्धिस्मुस, जि० १, पृ० १६३; ऐक्टा ओरिपस्टेलिया, 
१९३२, पु० ९१। 


भअहायान का दक्षत--योगायार, विज्ञानगाद ड्ग्ह्‌ 


निःस्वभावता के आधार पर परिकल्पितलक्षण का वर्जन किम्रा गया है। परमार्थ- 
निःस्वमावता के आधार पर परि निष्यक्न क्षण का विवरण इन्हीं सम्धिनिर्मोच्रम 
आदि योगावार सूत्रों में द्रष्टव्य है | 

परमार्थ के विषय में सन्धिनिर्मो चन में कहा गया है कि समस्त संस्कृतचर्म न संस्कृत 
है, न असंस्कृत । असंस्कृत घमर्म भी इसी प्रकार असंस्कृत नहीं कहे जा सकते। सब 
कुछ विकल्पमात्र, प्रशप्तिमातर, आमासमात्र है। परमार्य विकस्पातीत है एवं उसे 
एक अथवा अनेक नहीं कहा जा सकता। परमायंत: सब पदार्थों में लकक्षणसमता 
द्रष्टव्य है'' । 

घनव्यूहू--घनव्यूद भैषातुक की सोमाओं के परे एक घुद्ध क्षेत्र है” । धनव्यूह 
सूत्र में आलयविज्ञान की महिमा तिरूपित है। सब कुछ चित्तसात्र है तथा पाँच रकन्‍्घ 
क्ल्पित हैं। आरूय से ही संसार का उद्यम मानना चाहिए । उसी में क्लिप्टाकिसिष्ट 
बीज विसमान हूँ, किन्तु उसे आत्मा न समझना चाहिए। सब पदार्थों में तबागतगर्म 
ही प्रतिबिम्बित है जैसे चन्द्रमा जल में। यही परमार्थ है। दूसरी और ताम तथा 
रूस के द्वारा मिथ्या प्रपंत्र प्रतिमासित होता है । 

शंकाबतार--लंकावता रसूत्र में बाह्य पदार्थों की ससा को मायावत प्रतीयमान 
बताया गया है। उनकी प्रतीति एवं प्रविभाग काल्पनिक हैं। वस्तुतः: उतकी कमी 
उत्पत्ति ही नहीं हुई । जिस प्रकार दीवार पर तस्‍वीरें खियी हों ऐसे ही समस्त लोक- 
सप्निवेश है। समस्त जगत्‌ दपंण के प्रतिबिम्ब के समात अथवा जल या बाँदनी में छाया 
के समान समझता चाहिए" । इस प्रकार बाह्य जगत्‌ की अन्त प्रतीति बिल के 
विकल्प से ही होती है। चित्त के अतिरिक्त शेष सब मायः है---“मायोपमा: स्ब- 
भर्माश्चित्तविज्ञानवजिता: ।' इसीसे शून्यवाद और विज्ञानवाद का सेद भो स्पष्ट 
हो जाता है। शून्यवाद में सभी पदार्थ निरक्षेत्र रूप से मायोपम हैं, विज्ञानवाद में यह 
समस्त माया चित्त के ऊपर आरोपित है। चित्त-भित्ति पर ही जगल्वित्र विकल्प के 
द्वारा आलिखित है। यहाँ पर यहू उल्लेखनीय है कि लंकाबतार में अनेक स्थलों पर 
शुन्यवाद का अतिपादन किया गया है और अतएव उसे बिशुद्ध विज्ञानवाद का सूत्र- 


१८-ऐश्टा ओरियन्टेलिया, १९३२, पृ० ९३-९५ । 
१९-बासिलियेफ, पूर्व ० पृ० १६२ । 

२०-बही, पृ० १७४ 

२१-खंका, पृ० २० । 

२२-बही, पृ० २२३ 


०४ जोड़ धर्म के विकास का इतिहात 


ग्रन्थ नहीं मानता चाहिंए। वस्तुत: महायानसूत्रों में बहुषा शून्यवाद एवं विज्ञानवाद 
का स्पष्ट भेद प्रतिपादित नहीं हुआ नागार्जुन, मैत्रेयनाथ आदि के प्रयत्नों से यह 
भेद प्रकट हुआ, किन्तु पुनः परवर्ती काल में शिथिर हो गया। 

स्वमावत: चित्त अत्यन्त परिशुद्ध, निरामास और अद्वय है। तथापि अनादि कारू 
से वह अविद्या के आवरण से आच्छन्न है। अविद्या का मूल स्वरूप ग्राह्म-्राहक-लक्षण 
ईँत की प्रतीति ही है। चित्तमात्र के ही सत्य होने पर भी एक ओर ग्राहक-सत्ता 
सथा दूसरी ओर विविधाकार ग्राह्म जगत्‌ की सत्ता अनादि वासना के आधार पर 
प्रतिभासित होती रहती है । वस्तुत: भ्राह्म और ग्राहक रूप अनुभव के दोनों छोरों को 
उसकी परिधि के अमभ्यन्तर ही प्रतीयमान मानना चाहिए । 

अनादि प्रपंच की वासना से वासित बित्त ही आलयविज्ञान' एवं तथागतगर्भ' 
कहलाता है।'' इसी में समस्त कुशल एवं अकुशल हेतु विद्यमान रहते हैं। यही 
नित्य और निरन्तर विद्यमान रहता हुआ सब जन्मों और गतियों का कर्तर है। यह 
अत्यन्त सूक्ष्म तथा दुरालक्ष्य है। इसी को ठीक न समझने के कारण आत्मवाद की भ्रान्ति 
प्रस्तुत होती है। आलयविज्ञान अथवा तथागतगर्म की ही विशुद्धि अथवा परावृत्ति 
से परमार्थ की प्राप्ति होती है।'तथागतगर्भ' को 'स्वंसत्त्वदेहान्तर्गत' कहा गया है 
जिससे वह आलूय-समष्टि-सा प्रतीत होता है। 

दूसरी ओर आलयविज्ञान से ही क्षणिक प्रवृत्ति-विज्ञानों की उत्पत्ति होती है जैसे 
सागर से तरंगों की। विज्ञान आठ हैं “--पाँच इन्द्रिय विज्ञान, विषय परिच्छेदात्मक 
मनोविज्ञान, अलंकारात्मक मन, अविधात्मक आलय-विज्ञान । , मन तथा मनोवि- 
ज्ञान का प्राय: वही काय॑ है जो सांख्य में बुद्धि-अहंकार-मन का। पहले पाँच विज्ञान 
बाह्य विषयो के संस्प्श से प्रवृत्त होते हैं। मनोविज्ञान इन विज्ञानों का समन्वय तथा 
उनका आलगय-विज्ञान से संबन्ध स्थापित करता है। मन अहंकार और समकार 
सपस्थित करता है। आलयविज्ञान को वासनाशय कहा जा सकता है। 

इन आठों विज्ञानों के भेद को वास्तविक न समझकर केवल कार्यमेद अबवा 
व्यावहारिक समझना चाहिए। जैसे समुद्र एवं तरंगों में वास्तविक भेद नहीं है ऐसे दी 
आलय एवं अन्य विज्ञानों में । (चित्त', मन' एवं “विज्ञान' का भेद भी लक्षणार्थ विकल्पित 
है। कम संचित करने के कारण जो चित्त कहलाता है वही दृश्य जगत्‌ को विशेषात्मक 
रूप से जानने के कारण विज्ञान कहलाता है । 


२३-वबही, पृ० ४६ प्र०, ७७-७८, २२०-२३॥ 
२४-बही, पु० ४६, १२६, २२९ इत्यादि। 


भहायाग का इहंग--पोशचार, विशानवाद ह डंग्ध्‌ 


परमार्थ की चित्तमात्रता का यह अर्थ नहीं है कि सुप्रसिद्ध वैयक्तिक चिस्तधाराओं 
में समस्त जगत्‌ का कर्थंचित्‌ निभज्जन कर गजनिमीलिका को उदाहुत करना होंगा। 
चित्त की वैयक्तिकता तथा प्रवर्तन' ग्राहक भेद के अभिनिवेश की अपेक्षा रखते हैं 
तथा हैतुप्रत्यय से प्रतिनियत हैं। बाह्य जगत्‌ तथा अ्यक्ति-मेद, दोनों हीं प्रपंच के 
अम्यन्तर हैं तथा इस प्रपंच का मूल तथागतगर्म के आमन्तुक क्ठेशों' में है। एक 
ओर प्रापंचिक भेदजगत्‌ है, दूसरी ओर उसके मूल में अठ्य और विशुद्ध चित्त । 
*दो सत्यों' का सिद्धान्त यहाँ आमासित है। _ 

इस प्रसंग में त्रिस्थभाव' का उल्लेख आवश्यक है। इनमें सर्वप्रथम परिकल्पित- 
स्वभाव' है जिसका प्रकट अआन्तियों में समुल्लास होता है। व्यावहारिक जगतु में सभी 
पदाथे सापेक्ष हैं तथा हेतुप्रत्यय के अधीन । यही उनका 'परतन्त्र स्व॒भाव' है । ये दोनों 
ही स्वभाव पदार्थों की शून्यता वथयवा मायिकता प्रदर्शित करते हैं। सन पदार्थों की 
वास्तविकता उनकी चिक्तमात्रता ही है। इसी को 'परिनिष्पत्न स्वभाव” कहते हैं। 
यहे निराभास' एवं स्वसिद्ध' है। यही 'तथता' अथवा 'घर्मघातु' है तथा इसका बोध 
भ्रज्ञा या आयंज्ञान में ही सम्मव है। “त्रिस्वमाव' को ही प्रकारान्तर से 'पंचधर्म' कहा 
गया है। 'पंचधम इस प्रकार हँ--निमित्त, नाम, संकल्प, सम्यस्शान, एवं तथता | 
इनमें पहले तीन धर्म पहले दो स्वभावों में अन्तर्भूत हैं। शेष दो धर्म परिनिष्पत्ष 
स्वभाव! हैं," 

लंकावतार के प्रारम्भ में ही माहायानिक योग का तीर्थयोग से बिभेद प्रकट 
किया गया है। योग का तात्पर्य अद्य चित्तमात्रता के अभिसमम अथवा साक्षात्कार में 
है। इसे ही प्रत्यात्मगति' अथवा आयेज्ञान' कहा गया है। बोघिसस्थों की योवचर्या 
की अनेक भूमियाँ हैं जिनमें छठी भूमि में निरोध की समापत्ति होती है। सप्तभी भूमि 
में बोधिसत्व सब पदार्थों की निस्स्वभावता का साक्षात्कार करते हैं। आठवीं भूमि भें 
थे विकल्पात्मक चित्त से सर्वथा निवृत्त होते हैं। स्वप्द से जागरण के समान वे प्रयंच 
से मुक्त होते हैं, किन्तु बुद्धानुभाव से परिनियुत नहीं होते। वे परमार्थ में स्थित होते 
हैं जहाँ न क्रम है, न क्रमानुसन्धि, जो निराभास चित्तमाण है, एवं जिसे विकल्प-विविकत- 
चर्म कहा गया है। 

लंकावतार में चार प्रकार के ध्यान बताये गये हैं--बालोपचारिक, अर्थप्रविचय, 
तथतारूम्बन, ताथागत । हीनयानियों के पुदुूयद्-नैरात्म्य तथा पर्म-छक्षण में अभि- 
निवे्ष पूर्वक संशानिरोध तक समस्त ध्यान पहले प्रकार के हैं। महाभानियों के बर्म 


२५-यही, पृ० ६७ प्र०, २२९ जआाद़ि ॥ 


ड०३ थोड़ धर्म के विकास का इतिहास 


नैरात्म्यपूर्वक ध्यान दूसरी कोट में संग्राह्म हैं। दोनों प्रकार के नैरात्म्य को विकल्प- 
मात्र मानने से तथतारूम्बन ध्यान निष्पन्न होता है। चतुर्थ ध्यान प्रत्यात्म आर्यज्ञान में 
प्रतिष्ठित है। इसी से तथागत भूमि में प्रवेश होता है तथा अचिन्त्य सत्वकृल्याण का 
कार्य सम्पन्न होता है। 

मंत्रेय और असंग--आरयं असंग्र को ज्ञान देनेवाले बोधिसत्व मैजेय को एक ऐसि- 
हासिक महापुरुष तथा योगाचार-विज्ञानवाद का वास्तबिक प्रतिष्ठापक मानना ही 
न्याग्य प्रतीत होता है'। श्वांच्चांग के अनुसार असंग ने तुपित लोक में बोघिसत्व 
मैत्रेय से योगाचर्मशास्त, महायानसूत्रालंकार, मध्यान्तविभंगशास्त्र आदि ग्रन्थ प्राप्त 
किये तथा पश्चात्‌ उन्हें प्रचारित किया” | परमार्थ के चीनी वसुवन्धु-चरित के द्वारा 
यह परम्परा छठी शताब्दी में चीन पहुँच चुकी थी तथा उसी शताब्दी में इसका उल्लेख 
घर्मपाल ने एवं सातवीं शताब्दी में प्रमाकरमित्र ने किया है। तिब्बती परम्परा से भी 
इसका समर्थन उपलब्ध होता है। तारानाथ और बु-दोन के अनुसार असंग ने मैत्रेय 
पंच-घर्म की प्राप्ति की । ये पाँच शास्त्र इस प्रकार हें---अभिसमयालंकार, सूत्रा- 
शंकार, सध्यान्तविभंग, घर्मघर्मताविभंग, तथा महायानउत्तरतरत्र । 

अभिसमयालंकार की पुण्पिका में ग्रन्थकार का नाम मैत्रेयनाथ' दिया हुआ है। 
इस युग में महान्‌ बौद्ध आचारयों को बोधिसत्त्व कहने की प्रथा थी और ऐसा प्रतीत होता 
है कि ऐतिहासिक 'बोधिसस्य मेत्रेयनाथ' को नाम-साम्य ने पौराणिक, बोधिसत्त्व 
(अजित ) मैत्रेय, से अभिन्न बना दिया। मैत्रेयनाथ का कालनिर्णय वसुबन्धु की तिथि 
पर निर्मर करता है। मेत्रेय नागार्जुन की 'भवसंक्रान्ति' के व्याख्याता होने के कारण 
उनसे परवर्ती तथा असंग-बसुबन्धु से पूरववर्ती थे। इस प्रकार उन्हें तीसरी अथवा 
चोथी शताब्दी में रखना चाहिए। 

मैत्रेय और असंग का परस्पर सम्बन्ध कुछ वैसा प्रतीत होता है जैसा सुकरात और 
अफलालून का था। मैत्रेय ने अपना आशय सूत्रात्मक कारिकाओं में निबद्ध किया 
अथवा उपदेश किया, असंग ने उसकी व्याख्या की। इस व्याख्या के सहारे ही मैत्रेय का 
आशय सुबोध एवं प्रचारित हुआ। नागाजुन के सदृक्ष मैत्रेय का मुख्य कार्य भी प्रश्ापार- 
सिलासूओं के आधार पर एक दादोनिक प्रस्थान का प्रवर्तत था। नागार्जुन की अपेक्षा 


२६-सुचि, डाक्ट्रिन्स आब्‌ मेत्रेय (नाथ) एण्ड असंग, १० ७-८; विश्टरनित्स; 
जि० २, १० ३५२-५३ । 


२७-हवानच्वांग, पृ० २४८, हि-खि०, पृ० ८५३१ 
२८-सारानाथ, पू० ११२; बु-योग, लजि० २, पु० १४०॥ 


महापान का शंत--योगाचार, विज्ञानबाद ४०७ 


मैत्रेय की रचसाएं योग चर्या से घनिष्ठ सम्बन्ध रखती हैं तथा निशक्ेद-शुम्यवाद से उनमें 
सिद्धान्त-पार्यनय दृष्टिगोचर होता है। किन्तु तथापि माध्यमिक मत से उनका सर्देष 
विभेद यहीं किया जा सकता । उदाहरणार्थ, महायान उसरतस्त्र को माध्यमिक-आसंधिक 
राथा अधिसलयात्ंकार को योगाचार-माध्यमिक-स्वातस्त्रिक कहा गवा हैं | 
भहायान-सुत्रातंकार में मुख्यत: वोधिसत्वचर्या का निरूपषभ उपलब्ध होता है तथा 
उसमें योगायार का साधन पक्ष ही प्रधान है। समस्त ग्रन्थ २१ अधिकारों में विभकत 
है जो इस प्रकार हैं“ (१) भहावानसिद्धवजिक्वार--इसमें महायान की श्रेष्ठता एवं 
प्रामाणिकता का प्रतिपादन है (२) झरणबणसमगायिकार (३२) भोभाषिकार--आपध्या- 
त्मिक जीवन और अधिकार के भेद से मनुष्यों में कैसविक प्रमेद अनुमेय है जिन्हें गोचर 
कहा गया है---घधातूनामधिमुक्तेश्ण प्रतिपत्तेष्य भेदतः । फलभेदोपलम्धेश्य गोत्रा 
स्तित्वं मिरूयते ॥' (३.२) (४) चित्ोत्यादाणिकार--वोधिसत्यों का नोषि 
अनुकूल जबित्त का उत्पाद मूमिमेद से भिन्न होता है। वास्तविक चित्तोत्पाद प्रमुख्ति 
मूमि में ही होता है। (५) प्रतिपत्यणिकार-वोधिसत्त्व के द्वारा पदार्य-सम्पादन ॥ 
(६) तत्तयालथिकारइ--परमार्थ बढ़य है, अजात एवं अप्रहोण, ग्राह्मरत्हकथाद लें 
रहित विशुद्ध घर्ंघातु। चित्तादन्यदालम्बनं ग्राह्मं गास्तीत्यवगम्य बुद्धणा तस्याषि 
सित्तमात्रस्य मास्तित्वावगमन ग्राह्मामावे ग्राहकामावात्‌ । ढसे चास्व नास्तित्ये 
विदित्वा घर्मघाती जवस्थानमतद॒गतिग्राहाग्राहकलक्षणाम्यां रहित एवं घर्मेधातु: प्रत्यक्ष- 
तामेति"* ।” (७) भ्रभाधाधिका र--बो विस त्वों की छः अभिज्ञाएं, सन्दर्शनकर्मे, रद्मिकर्म 
इत्यादि। (८) परियाकाथिकाए--रुचि, प्रसाद आदि के परिपाकलक्षण। (६९) 
वोस्यजिकार---क्रमश: आवरणक्षय से बोधि जयवा बुद्धत्व की प्राप्ति होती है। बुद्धत्व 
सयता से अभिन्न होने के कारण सर्वधर्ममय है, किन्तु परिकल्पित धर्मस्वमांव की दृष्टि 
से बुद्धत्व में सर्वधर्माभाव है। पारमितादि साधन को दृष्टि से बुद्धत्व शुक्लधर्ममय है, 
किन्तु परिनिष्यष्त सक्षण से पारमितादि के द्वारा अनिर्देश्य एवं जदयऊक्षण है। 
“सर्वधर्मारण शुद्धत्यं धर्मो मेथ ज फरचन १ 
झुक्सअर्ममर्थ तक्य न ज ॒तेस्तप्रिस्प्यते।”.. (६.४) 
बुद्धत्व सवेगत है, किस्तु उपयुक्त पात्र में ही उसकी अभिव्यक्ति हो पाती है। बुड 
कृत्य भी सहज रीति से बिना आभोग' (“-प्रयत्न)अथवा प्रतिप्रख्नब्धि' (--शैकिल्य) 
के प्रवुत्त होता है। अनाखव धातु में बुद्धों की आत्मा नैरात्म्य से अभिन्न है। बुदधत्व 


२६९-शऐक्टा ओरियस्टेलिया, १९३१, पृ० ८३ १ 
शैण्न्पु० झड़ है 


ड०्< जौठ धर्म के विकास का इतिहास 


भावामाव-बिलक्षण हैं। बुद्ध की विशुद्ध धर्मघातु में एक प्रकार का वृत्तिभेद है, जो 
स्वाभाविक, साम्भोगिक, एवं नैर्माणिक कायों की आख्या पाता है। बोधि की प्राप्ति 
के लिए बोधिसत्वों को सब कुछ कल्पना समझना चाहिए। जो परिकल्पित स्वभाव 
> से अविद्यमानता है वही परिनिष्पन्नस्वभाव से परम विद्यमानता है। जो परिकल्पित 
स्वभाव का सर्वेधा अनुपलम्भ है वही परिनिष्पन्न स्वभाव का परम उपलम्भ है'।' 
(१०) अधिसुस्त्यधिकार (११) भर्संपर्यष्ट्यधिकारई--अभूतपरिकल्प अथवा पर- 
तन्त्रस्वभाव माया के समान है, उसमें ग्राह्मग्राहकभाव की द्रयश्रान्ति ऐसे ही प्रतिभासित 
है जैसे माया में हाथी, घोड़े, आदि की आहृतियां । इस द्वयलक्षण कल्पना का अभाव 
परमार्थ है, उसकी उपलब्धि अभूतपरिकल्प की संवृतिसत्यता है'। अस्तित्व और 
भास्तित्व माया के अन्दर ही संगत है''। 
आध्यात्मिक आयतन भायोपम हूँ, बाह्य आयतन स्वप्नोपम तथा प्रतिबिम्बोपम । 
चित्त-चैत्त श्रान्तिकारक होने के कारण मरीचिकोपम हैं। देशनाधर्म प्रतिध्यनि के समान 
है एवं समाधिसंनिश्चित धर्म स्वच्छ जल में शन्द्रबिम्ब के समान हैं”। बस्तुतः 
चित्तमात्र ही ग्राह्म-प्राहक रूप से एवं क्लिष्टाक्लिष्ट रूप से द्विधा प्रतिभासित होता है। 
यही विज्ञप्तिमात्रता है'"। 


३१-“वा्विद्यमानता सेव परमा  विद्यमानता । 

सर्वधानुपलस्भदच॒ उपसस्भ: परो मतः।?” (सूत्रालंकार, पु० ४८) 
इ३२- यया साया तथाभूतपरिकल्पो निरुच्यते । 

यथा भसायाकृत तहत दृयजआ्ञान्तिनिरु्यते ॥ 

यथा तस्मसिन्न तब॒भावः परमार्थस्तजलेध्यते । 

यथा तस्थोपलब्धिस्तु तब! संबृतिसत्यता॥” (बही, पृ० ५९) 
३३- तस्मादत्तित्वनात्तित्व॑ मायादिचु विधोयते ॥” (वहीं) 
इ४-सूत्रालंकार ११.३० । 
३५-“जिसं द्वयप्रभास॑ रागाध्याभासमिष्यते तहत । 

अद्धामास॑त॒तदन्यो धर्म: क्लिष्टकुशलोउस्ति ४ 

चिस्रमात्रमेव इयप्रतिभासमिध्यते प्राष्टाप्नतिभासं प्राहक-प्रतिभासं छ । 

ग्रथा हयप्रतिभासादन्यो ते हयलक्षणः । 

इति चित्त चित्राभासं चित्राकारं प्रबतते॥ 

* त्र चित्तमेष वस्तु तच्चित्राभासं प्रवर्तते ।...” (बु० ६१) 


महायान का दर्शन--योगायाद, किहानवाद ड०६ 


झत्दानुसार अथंप्रतोति के आलम्बन तथा छ्षब्दार्थवासना से उपस्थापित आरुम्बन 
दोनों परिकल्पितलक्षण में संगृहीत हैं, अथवा, नाम और बर्थ की अन्योन्यापेक्ष प्रतीति 
ही परिकल्पितलक्षण है। अर्थात्‌ दब्दानुविद्ध समस्त अनुभव कल्पनामात्र है। ग्राह्म- 
ग्राहक-लक्षण अभूतपरिकल्प ही परतन्त्र का ऊक्षण है। पाँचों इन्द्रियविज्ञान, मन, एवं 
मनोविज्ञान तथा रूपादि इसी में संगृहीत हैँ । परिनिष्पन्न लक्षण प्रकृतिपरिशुद्ध एवं 
निविकल्प तथता है''। यही सब धर्मों की निःस्वभावता एवं अनुत्पत्ति है। (सूत्रा- 
लंकार, ११, ५०-५१) | 

(१२) देशनाधिकार, (१३) भरतिपत्यधिकार, (१४) अववादासुदासन्य- 
घिकार--तीनों लक्षणों में अनुगत शूल्यता त्रिविध है। परिनिष्पन्न स्वभाव प्रकृत्या शून्य 
है। (१५) उपायसहित कर्माधिकार, (१६) पारमिताधिकार (१७) पूजा-सेवा- 
प्रमाणाधिकार, (१८) बोधिपक्षाधिकार--हसमें प्रसंगतः सब संस्कारों का क्षणिकत्व 
ताकिक रीति से सिद्ध किया गया है तथा सभी संस्कारों को चित्त का फल कहा गया है। 
पुद्गलनैरात्म्य की भी युक्ति से सिद्धि की गयी है। (१९) गुणाधिकार (२०)-(२१) 
बर्याप्रतिष्शाधिकार--इसमें बोधिसत्त्वभूमियों का विवरण दिया गया है। 

यद्यपि सूत्रासंकार में कही-कहीं, अभिसमयालंकार के तुल्य संक्षिप्त कारिकाएं 
हैं तथापि प्रायः कारिकाएंँ विशद है एवं गद्ममयव्यास्या के सप्निकट हैं। इस ग्रन्थ में 
मैत्रेय की अपेक्षा, असंग का ही हाथ अधिक मानना चाहिए। शून्यवाद का सामीप्य 
भी पर्यालोचनीय है। परमार्थ की भावाभाव विलक्षणता पर बरू दिया गया है, चित्त- 
मात्रता पर नहीं। परमा्थ को बोधि, बुद्धत्व एवं धर्मंघातु कहा गया है । अनुभवसिद्ध 
ओर अभिलापसंसृष्ट नानाकार जगत्‌ एक सायिक अन्तिमात्र है, किन्तु इस आन्ति का 
आधार हेतुप्रत्यय-नियत परतन्त्र-जयत्‌ है जो, सर्वथा अभावात्मक न होते हुए भी पार- 


३६--“पथा जल्पायंसंशाथा निमित्त तत्यथ बासना ॥ 
तस्मादव्यथध॒ विस्यान परिकल्पितसक्षणम्‌ ॥॥ 


यथानामाभमसथेस्थ नाम्त: प्रत्यानता थ या। 


(१० ६४-६५) 


ड१० आड़ बर्म के विकास का इतिह॒त्स 


सार्थिक नहीं है। परमाथे शब्दार्थकल्पना, सदसत्कल्पना अथवा प्राह्मग्राहक-कल्पना के 
परे है। बह अद्य और अनिर्वंचनीय है तथा उसका ठीक परिचय बोधि में ही हो सकता 
है। इस दर्शन का आधार तक न होकर योगानुभव है। तर्क के विषय में सुशालंकार 
का कहना है--बालाश्नयों मतस्तक:'*। योगाचार का अनुभव शब्दार्थवासना से फरि- 
कल्पित भेदों को तथा जागतिक ज्ञान के विषमविषयिभेद को छोड़कर एक अनिर्वचनीय 
और अद्य ज्ञान में परिनिष्पन्न होता है। इसके अनुकूल 'त्रिस्वभाव' एवं सत्यह्य' के 
सिद्धान्तों का प्रतिपादन सुच्रालंकार में देखा जा सकता है। 

मध्याग्तविभंग तया बर्मघसंता विभंग में सम्बिनिर्मोच्चण आदि सूत्रों के आभार पर 
विज्ञानवाद की व्याख्या उपलब्ध होती है। धर्मंधर्मता बिग में निर्वाण को धर्मता कहा 
गया है तथा धर्मों को प्रकृतिनिव त। धर्मों की व्यावहारिक सत्ता परतम्त्रलक्षण अथवा 
सापेक्ष है। माहायानिक योगचर्या धर्मों के सांक्लेशिक आकार को छोड़ उनके वैयवदा- 
निक आकार के प्रतिवेध में परिनिष्ठित होती है'। 

सध्याम्तविभागसूत्रभाष्यटीक में स्थिरमति का कहना है---अस्य कोरिकाशास्त्र- 
स्पायं॑मैत्रेयः प्रणेता ।--वक्‍ता चास्याचार्यासंग: | तस्माच्छत्वाचार्यवसुबन्धुस्तस्थ 
भाष्यमकरोत्‌” !! इस शास्त्र के प्रणयन का तात्पय बुद्ध भगवान्‌ के विषय में निवि- 
कल्पज्ञान का उत्पादन है जोकि धम्मंनैरात्म्य की देशना से ही हो सकता है। अतएव 
गथाभूत धर्म-नैरात्म्य का प्रतिषादन ही इस शास्त्र में मुख्य है”। इसके लिए सात 
पदार्थों का विवरण दिया गया है--लक्षण, आवरण, तत्त्व, प्रतिपक्षमाषना, अवस्था, 
फल्प्राप्ति, तथा यानानुत्त्य । लक्षभ का तात्पर्य सकक्‍्लेश और व्यवदान से है, आवरण का 
अकुशलरूघर्मों से, तत्व का दशविध अविपरीत तत्व से, प्रतिपक्षभावना का मार्ग से, 
अवस्था का २१ प्रकार की गोत्रावस्था आदि से, फल-प्राप्सि का १५ प्रकार के विपाक 
फलादि से, तथा यानानुत्तर्य का बोधिसत्त्वों के असाधारण यान से । इस व्याख्या के 
अनुसार ये त पदार्थ अधिमुक्तिचर्याभूमि से प्रारम्भ कर बोधिसस्वचर्या के आवश्यक 
अंगों और अवस्थाओं का द्योतन करते हैं। स्थिरमति ने इन सात पदार्थों की अनेक 
अन्य व्याख्याओं का उल्लेख किया है। 


३७-/निश्चितो5नियतोध्ध्यापी सांचृतः:. लेदवानपि 
बालाधयों मतस्तकत्तत्थातों बिथयों मन तत्‌॥ (सूभासंकार, १.१२) 
३८-६४०--ओबरशमिलर, ऐक्टा ओरियम्टेलिया, १९३११ 
३९-सं० वियुशेश्वर भट्टाचा्य और तुचि, पु० ३। 
४०-बही, पु०६॥ 


सहायात का दर्हने--पोवार्५थार, विज्ञानवाद हं११ 


लक्षण के विषय में मैत्रेयनाथ का कहना है--'अमृत-परिकल्पो:स्ति द्व्म तन 
न विद्यते। शून्यता विद्यते त्वत्र तस्यामपि स विद्यते ॥/ (१. २) 

इस कारिका का महत्त्व परयलोचनीय है क्योंकि इससे योगाचार का मर्म तथा 
शूल्यवाद से उसका विभेद परिछक्षित होता है। स्थिरमति की व्यास्या इस प्रकार है--- 
कुछ छोग मानते हैं कि सब धर्म शशविषाय के समान सर्वथा अविशद्यमान हैं। इसे 
सर्वापक्राप के निषेत्र के लिए कहते है--जमूत-परिकल्प है', अर्थात्‌ स्वभावत: है। 
यह शंका की जा सकती है कि यह तो सूत्रविशेध होगा क्योंकि सूध्र में कहा गया है कि 
“सब घर्म शून्य है।” (किन्तु) विरोध नहीं हैं। क्योंकि 'वहाँद्य (++हत) नहीं है।' 
अभूत-परिकत्प ग्राह्मग्राहकरहित, शून्य है, (किन्तु) अतएवं सर्वया स्वभावतः न हों, 
ऐसा नही है। इसलिए सूत्रविरोध नहीं है। (यह कहा जा सकता है कि) यदि ऐसा 
है तो देत शशविषाण के समान सर्वथा अस्तित्वहीन होगा तथा अमूतकल्प परमार्थतः 
स्वभावयुकक्‍्त होगा और इस प्रकार शून्यता के अभाव का प्रसंग उपस्थित हो जावगा। 
(किन्तु) ऐसा नहीं है। क्योंकि यहाँ शून्यता विद्यमान है'। अभूल परिकल्प में 
ग्राह्मग्राहक रहितता ही शृम्यता है। (अतः) शून्यता अविद्यमान नहीं है। (यह कहा 
जा सकता है कि) यदि अमृतपरिकल्प में अद्वय शून्यता विद्यमान है तो हँस मुक्त क्‍यों 
नहीं हैं? और यह विद्यमान (शून्यता) गृहीत क्यों नहीं होती ? इस संशय के अपनयन 
के लिए कहा है उसमें भी यह विद्यमान है। अर्थात्‌ शून्यता में भी अमृत-परिकल्प 
विद्यमान है, इसलिए आप मुक्त नहीं हैं ।” यह स्मरणीय है कि अभूतपरिकल्प का अर्थ 
है चित्त-वेत्त प्रवाह---“अभूतपरिकल्पाश्च चित्त-चैत्तास्त्रषातुकां: ।” 

इस कारिका और व्याख्या से प्राय: वही अर्थ निर्मेलित होता है जो ऊपर शुचासंकार 
(११. १५-१६) में। द्वेत की प्रतीति केवल भ्रान्ति है, किन्तु उसका आधार सर्वथा 
मिथ्या नहीं है। दैत कल्पित है, किन्तु यह असत्य कंल्पता (5-अमूत परिकल्प) वास्त- 
बिक है। यह आन्ति में ग्रस्त एक अनादि चित्त-चैत्त प्रवाह है जिसमें हैताभावरू्प 
शुन्पता विराजमान है, किन्तु जो स्वयं इंस शून्यता का आवरण किये हुए है। 'अमूतत- 
परिकल्प' के हृदय में शम्यता' है, शून्यता' को ढके हुए 'अभूलपरिकल्प'। दोनों ही 
विद्यमान हैं, किन्तु शुन्यता' की प्राप्ति इस आवरण की विशुद्धि के द्वारा करनी होगी। 
“अभूतपरिकल्प' और 'शून्यता' अविद्या और मद्वेत से तुलनीय हैं। 

प्रकारान्तर से कहा जा सकता है कि अनुभूत जगत्‌ अमूत परिकल्प अथवा वितय 
कल्पना मात्र है। यह मिथ्या विकल्प वास्तविक है, किन्तु इसमें प्रतिमासमान आत्माएँ 
अथवा बाह्य पदायं अवास्तविक हैं। वस्तुतः स्वप्नवत्‌ निरालम्बन विज्ञान ही वासना 


ड्२ बौड़ धर्म के विकास का इतिहास 


के अनुकूल नाना पदार्थों को आमासित करता है। ग्राह्मग्राहक विकल्प की अवास्त- 
विकता ही शून्यता है। वही मोक्षोपयोगी विद्युद्ध आलम्बन है । रिन्‍्तु विकल्पात्मक 
विज्ञानधारा से वह वैसे ही प्रच्छादित है जैसे रज:पटल से निर्मेल आकाश | 

पहाँ दो अन्तों का मध्य से प्रविभाग किया यया है। एक ओर सर्वशून्यता निराक्ृत 
है, दूसरी ओर रूपादि धर्मों की वास्तविकता | भूतने रात्म्य एवं विकल्पमात्रता में ही 
अह्ठैतरूपा शून्यता संगृहीत है, किन्तु यह शूल्यता महान्‌ यत्न से विशोधनीय है। ास्त्य- 
यत्नेन मोक्ष: । अभूतपरिकल्प ही संक्लेश का लक्षण है, शृन्यता व्यवदान का। 
अनादिकालिक संसार के प्रवाह में पतित चित्त-बैत्तसिक ही निविशेषतया अभूत परिकल्प 
हैं। प्राह्ग्राहक विकल्प ही विशेष है। इस विकल्प का मिथ्यात्व ही शून्यता है। 
जैसे रज्ज्‌ सर्पत्वभाव से शून्य है, किन्तु रज्जुस्वभाव से नहीं, ऐसे ही इस शून्यता को 
आत्यन्तिक नहीं मानना चाहिए। जो जहाँ नहीं है वह उससे शून्य है जिस प्रकार अभूत 
परिकस्प में हैत। “अतोष्मूतपरिकल्पं ढयेन झून्यं पदयति ।' जो अवदिष्ट है वह सत्‌ 
है, और अवशिष्ट है अभूतपरिकल्प और शून्यता। अमूतपरिकल्प में ढैत की अविध्य- 
मानता देखना ही “अनध्यारोप' अर्थात्‌ अध्यास का परित्याग है; अमूतपरिकल्प एवं 
झुस्यता का अस्तित्व देखना ही 'अनपवाद' अर्थात्‌ निशशोष सत्ता के अपलाप का त्याग 
है। अध्यारोप' और 'जपवाद' के मध्य में ही शून्यता का अविपरीत रूक्षण उद्मावित 
होता है।' 'यच्छून्यं तस्य सदभावादेन शून्यं तस्य तत्राभावात्‌' अर्थात्‌ जो घून्य है उसका 
अस्तित्व है, जिससे वह शून्य है उसका अनस्तित्व है। सर्वास्तित्व और सर्वनास्तित्व 
से विरुक्षण यही मध्यमा प्रतिपद है। 

विज्ञान में ही बाह्य पदार्थ एवं आत्मा का प्रतिभास उत्पन्न होता है। आठ प्रकार 
के विज्ञान हैं--आलयविशान, तथा सात प्रवृत्ति विज्ञान । आलूय विज्ञान अर्थ॑सत्त्व- 
प्रतिभास-युक्त है तथा विपाक होने के कारण अव्याकृत है, तथा केवल प्रत्ययविज्ञान 
है। सब सास्रव धर्म बीज रूप से उसमें आलीन होते हैं। मन आत्मप्रतिभास तथा 
क्सिष्ट है। छः विज्ञान विज्ञप्तिप्रतिभास तथा कुदछ, अकुशल अथवा अव्याकृत हैं। 
इल विज्ञानों के साथ इनसे सम्प्रयुक्‍्त चैत्त भी संग्राह्य हैं। केवल विज्ञान अथवा जिस 
पदार्थों का सामान्यतः निविश्येष, ग्रहण करता है। चैत्त उनका विशेष ग्रहण करते हूँ । 
तत्रार्थमात्र दृष्टिविज्ञानमू--अर्थविज्येष-दृष्टिश्चैतसा वेदनादय:--/ । ये आठ विज्ञान 
ही परतन्व्रृक्षण अथवा अभमूत-परिकल्प कहलाते हैं--“एवं चाष्ट विज्ञान-वस्तुकः 
परतस्त्रोउभूतपरिकल्प: ।” परिकल्पितस्वभाव रूप, चक्षु आदि अर्थात्मक है। परतन्त्र- 
स्वभाव अथवा अभूत-परिकल्प हेतु-प्रत्यय-युक्‍्त एवं व्यावहारिक चित्त-चैत्त-प्रवाह 


सहायात का द्षग--योगाचार, विशांनवाद ४१३ 


है। इसमें सब संस्कृत धर्म संगृहीत हैं। प्रोह्मग्राहक-माव का अभाव ही परिनिष्पन्न- 
स्वभाव अथवा शून्यता है। इसके अन्य पर्याव हैं--तथता, भूतकोंटि, अनिमित्त, 
परमार्थ, एवं घर्मघातु । । 

शुन्यता को ग्राह्मग्राहक अथवा द्वाय का अभाव कहा गया है। इसका ठीक बोध 
आवद्यक है। ग्राह्म से तात्पर्य उन सब विषयों से है जी शान में आलम्बन के रूप 
से प्रकट होते हैं। ज्ञान के अतिरिक्त आत्मा अथवा बाह्य पदार्थों की सत्ता नहीं है थही 
विज्ञप्तिमात्रता है। विज्ञप्तिमात्रता के द्वीक बोध से समस्त विज्ेय विज्ञान में विलीन 
हो जाते हैं। किन्तु यह परम सिद्धान्त नहीं है। विजेय के अभाव में विज्ञान स्वयं तिरो- 
हित हो जाता है, क्योंकि ग्राह्म और प्राहक की सत्ता सापेक्ष ही हो सकती है। पहले 
ज्ञान के विषयभूत अथवा ग्राह्म पदार्थों का लोप, पीछे उनके विषयिभूत अथवा प्राहक 
विज्ञान का छोप, यही दयराहित्य अथवा शून्यता है। यह स्मरणीय है कि विज्ञान का 
अभाव केवल विज्ञातृत्व रूप में अभिप्रेत है न कि नाना-प्रतिभास के रूप में। विशप्ति 
मात्र की अनुपलब्धि की भावना से 'लौकिकाग्रधर्म' नाम की समाधि का लाभ होता है। 

इस विवरण से यह स्पष्ट होगा कि भष्यान्तविभाग में शून्यता के सिद्धान्त को 
सर्वोपरि रक्षणीय माना है, किन्तु उसकी इस प्रकार व्याख्या की गयी है कि बन्ध और 
मोक्ष तथा आध्यात्मिक साधन अथवा योगचर्या वास्तविक बने रहें। इस सिद्धान्त को 
“विज्ञानबाद' न कहकर योगाचार' ही कहना चाहिए क्योंकि इसमें परम स्थान विज्ञप्ति- 
भाजता का न होकर शून्यता के अनुकूल योगसाघन का ही है। यही दृष्टि ऊपर 
सुत्रालंकार में भी आभासित थी। 

उत्तरतन्त्र को माध्यमिक-प्रासंगिक कृति कहा गया है । इस पर आर्यासंग की 
उत्तरतन्त्र-व्याल्या विदित है। उत्तरतन्त्र को पाँच मह़तयान सूत्रों पर आश्रित बताया 
जाता है--(१) तथागतमहाकरुणानिर्देश-सूत्र अथवा धारणीश्वर-राज-परिपुच्छा, 
(२) श्रीमाला-देवीसिंहनाद-सूत्र, (३) तंथाग्रत-गर्भ-सूत्र, (४) स्वबुद्ध विषयाव- 
तारज्ञानालोकालंकार सूत्र, (५) रत्न-दारिका-परिपुच्छा। तिब्बत में जो-नं-प 
सम्प्रदाय में उत्तरतन्त्र के सिद्धान्त को प्रायः ईइवरादत के समकक्ष बना दिया गया। 
इस व्याख्या-सरणि का त्सों-ख-प तथा उनके सम्प्रदाय ने पीछे खण्डन भी किया । 
इस ग्रन्थ का रत्त गोत्र विभाग महायानोत्तरतन्त्रशञास्त्र के नाम से जान्सटन ने सूल 
में सम्पादन किया है। (पटना, १९५०) वे उसे असंग की कृति नहीं मानते । 


४१-ऐक्टा ओरिवन्टेलिया, १९३१, पु० ८३। 
४२-बही, पु० १०६। 


डंटड बौद्ध धर्म के विकास का इ्तेहास 


उत्तरतन्त्र में सात मुख्य विषयों का निरूपण है--बुद्ध, धर्म, संघ, गोचर, बोधि 
बल, हृत्यानुष्ठान-ज्ञान | बुद्धत्व के आठ गुणों का इस प्रकार विवरण दिया भया है--- 
असंस्कृतत्व, अनामोग ("-संकल्परहित क्रिया), पर-प्रत्ययागम्य, बोचि, कश्णा, बल, 
स्वार्थंसम्पत्ति, परार्थ सम्पत्ति (--रूपकाय ) ।* जाति, स्थिति और बिनाद से मुक्त 
होने के कारण बुद्ध असंस्कृत है। स्वभावतः नित्य-शान्त होने के कारण वे अनाभोग हैं। 
वे प्रत्यात्मगतिगोचर है, पर प्रत्यय-गम्य नहीं । 

घर्मं सत्‌, असत्‌ आदि चतुष्कोटि-विनिर्मुक्त है। वह विकल्प का अगोचर है तथा 
उसमें क्लेश और कर्म का अमाव है। वह अद्गवय, विशुद्ध, अनावरण, क्लेश-प्रतिपक्ष, 
क्लेश-विमोक्ष, तथा विमोक्ष-हेतु है। तथागत धर्म-धातु से अभिन्न है तथा सब सस्‍्यों में 
अन्तनिहित हैं। बुद्धत्व का बीज सर्वत्र विद्यमान है तथा वह महायान के द्वारा 
विकासनीय है”। सर्वप्रथम महायात में अधिमुक्ति आवश्यक हैं। तीथिकों के लिए 
आवध्यक है कि वे प्रज्ञापारमिता के द्वारा नैरात्म्य सीखे। संसार को दुःखमात्र समझने 
बाले श्रावकों को गगतगठज आदि समाधियों की भावना करनी चाहिए । प्रत्येक 
बुद्धों के लिए करुणा भावनीय है। घर्ंकाय ही महायान का पर्यन्त है जिसमें नित्य- 
पारमिता, सुखपारमिता, आत्मपारमिता तथा शुद्धिपारमिता है *। 

अभिससयालंकार का पूरा नाम है--“अभिसमयालंकार-नाम-प्रह्मापारभितोष- 
देशशास्त्रम ।” उत्तरतन्त्र के समान ही इसमें शृन्यता' एवं अद्गयता का प्राधान्य है। 
यह स्मरणीय है कि इसे योगाचार-माध्यमिकस्वातन्त्रिक कहा गया है" । इसका आधार 
स्पष्ट ही प्रज्ञापारमितासूत्र थे। मध्यान्तविभाग के प्रतिकूल इसमें ति-स्वभाव 
अथवा आलयविशान की चर्चा नहीं है। दूसरी ओर योगाचार' (्व्योगर्चर्या) की 
दृष्टि से इसका महत्त्व स्पष्ट है। समस्त ग्रन्थ का मुख्य तात्पर्य अभिसमय' अथवा 
तत्त्व-साक्षात्कार का विवरण है। प्रकारान्तर से कहा जा सकता है कि अभिसभवा- 
लंकार में एक बोधिसत्त्वाभिधर्म की मातुका संगृहीत है। 


४३-वबही, पृ० १२४; तु० रध्यगोत्रविभाग (सं० जॉन्स्टन), पु० ७-८ ॥ 

ड४-ए० ओ०, पृ० १३१॥। ४५-रत्नगोजबिभाग, पृ० ४०-४३ | 

४६-ए० ओ० पु० १६६॥ 

४७-वही, पु० ८३; हु. ओबरभिलर, एनासिसित ऑद दि अभिससयालंकार, 
(फंल्क-१), पु० 7॥ 

४८-आ०--ऊपर १ 


महायात का इझंत-दोगाबार, विज्ञाबाद अ््श्प्‌ 


हरिभद्ठ के अनुसार भगवान्‌ मैत्रेय ने स्वयं प्रशापारमितातय पर अभिस्तसया: 
छंकार नाम से स्फूटतर कारिकाओं की रचना की | अयंस, वसुतन्धु तथा विमुक्तिसेन ने 
ऋगश: इनकी व्याख्या की) विमुक्तिसेन की अभिलमयासंकार-ध्यास्या का संस्कृत 
मूल भी चिदित है” ।॥ हरिमदर का आहोक माध्यमिक दृष्टि से लिखा गया है तथा 
विज्ञानवाद का विरोधी है। अभिलमयातंकार में अत्यन्त संक्षिप्प २७३ कारिकाएँ 
है जिनमें एक प्रकार से विषय-निर्देश ग्राज किया गया है । 

बुद्धिमान छोग सर्वाकारज्ञता का मा देखें तथा सृत्रार्थ का स्मरण कर ददात्मिका 
घरंयर्या को सुल से प्रतिपन्न हों, यही अभिसलवारूकार का प्रयोजन ग्न्थारभ्भ में 
ही कहा गया है। इसके अनस्तर समस्त पग्रल्थ का फिण्डार्थ-निर्देश किया गया है--- 
आठ पदार्थों के द्वारा प्रशापारमिता समुदीरित है--सर्वाकारज्ञता, मार्गम्ता, सर्वक्षता, 
सर्वाकाराभिसम्बोध, मू्प्राप्ताभिसमय, अनुपूर्वाभिशमय, एकक्षणाभिसम्योध, तथा 
घर्काय । समस्त ग्रन्थ इन्हीं आठ अभिसम्यों में विभक्‍्त है। पहले तीन पदार्थ सर्बंशता 
के प्रमेद हैं। इनके अनन्तर चार पदार्थ सर्वज्ञता के उपायमृत हैं (चत्वार: प्रयोगा:) । 
अन्तिम पदार्थ भार्ग का चरम फल है। 

सर्वाकारज्षता के मार्ग में १० पदार्थ ओोष्य हैं--बोधिचित्तोत्पाद अवयाद, 
निर्वेचांग, प्रतिपत्याधार, श्रतिपत्त्यारुम्बन, प्रतिपत्युद्देश, सन्नाहप्रतिपत्ति, प्रस्थान- 
प्रतिपत्ति, सम्भारप्रतिपत्ति, तथा निर्याणप्रतिपत्ति।! बोधि-चित्तोत्पाद के विभिन्न 
प्रभेदों के लिए २२ उपभान भ्रस्तुत किये गये हैं जिनका उल्लेख असंग ने भह्मयानसुचा- 
खंकार में सी किया है तथा उनके मूल के लिए अक्षयमतिसूत्र का निर्देश किया है। इस 
प्रसंग में दूसरा पदार्थ अववाद” अथवा उपदेश है जिसके १० प्रभेद बताये ग्रये हैं--- 
प्रतिपत्यववाद, चतु:सत्य ०, रत्नत्रय० (>-बुद्ध, धर्म, संघ), असक्ति०, अपरिश्रान्ति०, 
प्रतिपत्सम्परिग्रह, पंचचक्षु:० (--मांसचल्षु:, दिव्य०, प्रज्ञा०, धर्म ०, बुद्ध० ), अभिज्ञा०, 


४९-अभिस्तममालंकारालोक (सं० तुचि), पृ० ११ 
५०-एशयर्ड कौन्स, अभिसमयारंकार, पु० २१ 
७१-ज० “ये तु घर्मघातुमेव सदा विशुद्धभदय शानमालूम्यनं सन्यन्ते तेः सदा 
क्षामति वक्तव्यम्‌ । अवातु- 
कमकाकादासुद्धिस्टुदिरिष्पते” इतिचेत्‌ । एवं तहि शुद्धं तात्विक शानमिति 
प्रतिपक्षाभिनिवेक्षारर्भाक्षिप्पो. विपक्षामिनिवेशः | (अभिससयबालंकारा- 
खोकः पु० ७७) ॥ 
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दर्शनमार्ग ०, भावनामार्ग ० । संचरत्न के निरूपण में वीस प्रकार के आर्य समुल्लिखित 
है--भ्रद्धानुसारी से लेकर प्रत्येक बुद्ध तक। 

चार निर्वेधभागीय अंग सत्य-द्शन के समीप लौकिक भावना सा्गे की चरम 
स्थितियाँ हैं।' । इनमें बुद्ध और बोधिसत्यों का श्रावकों और प्रत्येक बुद्ों की अपेक्षा 
यैशिष्ट्य आलम्बन, आकार, हेतु, सम्परिग्रह एवं “चतुविकत्पसंयोग' के कारण होता 
है। उदाहरण के लिए अनित्यता आदि लक्षणों कें आलम्बन होने पर बोधिसत्व 
उन्हें वस्तुगत मान कर अभिनिविष्ट नहीं होते। वे रुपादि स्कन्थों के उदय-व्यय को 
प्रश्न॒प्तिमात्र मानते हैं। चार निर्वेधांग इस प्रकार हैं--ऊष्मगतावस्था, मूर्षावस्था, 
क्षान्त्यवस्था, तथा लोकिकाग्रधर्म। इनमें प्रत्येक त्रिविध हैं--मुदु, मध्य, अधिमात्र | 
ऊष्मगत अथवा आलोकलब्ध नाम की समाधि में चित्तमात्रता का ईषत्स्पष्टशञान होता 
है। मूर्धावस्था में यही ज्ञान मध्यस्पष्ट होता है। क्षान्त्यवस्था में विज्प्तिमात्रता का 
स्फूट बोध होता है। इसके अनन्तर ग्राह्मानुफ्लब्धि के सहारे विज्ञप्तिमात्र अथवा ग्राहक 
की भी अनुपलब्धि लौकिकाग्रधर्म में होती है। इन अवस्थाओं में अभी बोधिसत्व 
अधिमुक्तिचर्याभूमि में विद्यमान पृथग्जन ही रहता है, किन्तु दृढ़ अधिमुक्ति अथवा 
निष्ठा के कारण अनेक गुणों से युक्त होता है। 

महायानिक पतिपत्ति का आधार नोघिसत्त्व का प्रकृतिस्थ योत्र है जो वस्तुतः 
धमंधातु से अभिन्न होते हुए भी संवृत्या १३ प्रकार का निर्दिष्ट है। ये गोत्र विभेद 
४ निवेधांग, लोकोत्तर दर्दोन एवं भावना मार्ग, प्रतिपक्षोत्पाद-विपक्षनिरोघ, तत्संयुक्त 
विकल्पापगम, संसार एवं निर्वाण में अप्रतिष्ठित प्रज्ञा एवं करुणा, श्रावकासाघारण 
धर्म, परार्थनुक्रम, तथा आसंसार निनिमित्त एवं अनाभोग परकायेशान के आधार 
निरूपित होते हैं। यह स्मरणीय है कि गोत्रभेद वास्तविक न होकर ओऔपाधिक है--- 

“घर्मघातोरसम्मेदादगोतभेदों न युज्यते । 
अषेयधर्मभेदासु तद्भेद: परिगोयते ॥7 (१.४०) 

प्रतिपत्ति के आलम्बन सर्वंधर्म हैं जो अनेकघा वर्गीकृत हैं। उसके उद्देश तीन हैं-- 
सर्वेसत्त्वाग्रता, प्रहाण, एवं अधिगम। आलम्बन और उद्देश में ऐसा ही सम्बन्ध है जैसा 
हारसन्धान और लुक्ष्यवेध में। उद्देश की निष्पत्ति के लिए प्रतिपत्ति अभिहित है। 
अतिपत्ति सर्वश्ता की ओर समुहिष्ट तथा षदट्पारमिताओं में अधिष्ठित क्रिया है। 
सन्नाहप्रतिपत्ति एवं प्रस्थानप्रतिपत्ति 'प्रयोगात्मक' हैं तथा सम्भारभूमि एवं अधिमुक्ति- 


५२-॥०--अभिषमेकोश, ६.१७-२० । 
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चर्याभूमि में संगृहोत हैं । अर्थात्‌ ये आये भूमि में अवेश के छिए उपकारी हैं। सम्भारप्रति- 
पत्ति दया से प्रारम्भ कर धारणीपयंन्त साक्षात्‌ प्रयोजक है तथा अधिमात्र अग्रधर्म में 
सगृहीत है। पहली अथवा प्रमुदिता भूमि में सम्भारप्रतिपत्ति दर्शन-मार्मात्मिका है 
द्वितीयादि भूमि में वह भावना भार्गस्वभावा है। निर्माण-प्रतिपत्ति मावना-मार्ग मे 
अधिप्ठित है। अन्तिम धमेंकाय के अभिसमय में क्रिया' नहीं होती। यह उल्छेखनीय 
है कि सम्भारप्रतिपत्ति के प्रसंग में दस मूमियों का विवरण दिया हुआ है । 

सर्वाकारज्ञता की प्राप्ति के लिए मार्गश्ता की प्राप्ति आवश्यक है। श्रावक, 
अत्येक बुद्ध तथा वोधिसत्त्व के मार्गों का अनित्यादि आकारत: ज्ञान होता है। प्रत्येक- 
बुद्ध-मार्ग में ग्राह्मप्रहाण, किन्तु ग्राहकाप्रहाण के द्वारा श्रावकों की तुझता में वैशिष्ट्य 
है। प्रत्येक बुद्ध बिना शब्द के ही उपदेश करने में समर्थ हैं; बोधिसत्त्वों का दर्शनमार्ग 
अज्ञापारमिता ही है। चतु:सत्यों में प्रत्येक के विषय में घमंज्ञानक्षान्ति, धर्मज्ञान, 
अन्वयज्ञानक्षान्ति, तथा अन्वयज्ञान इस प्रकार चतुर्धा ज्ञान होने के कारण यह १६ 
चित्तक्षणों में निष्पन्न होता है। भावनामार्ग सास्नव और अनाख्रव है। सास्रव में अधि- 
मुक्ति, परिणामना, तथा अनुमोदना संगृहीत हैँ, अनाख्रव में अभिनिर्हार तथा अत्यन्त- 
विशुद्धि। परिणामना के अर्थ है समस्त पुण्यों को सम्बोधि के उपकारक की कोटि में 
अ्रदान करना। उपायकौदल के द्वारा सांवृत दृष्टि से अपने और दूसरों के कुशलमूलो 
को अनुमोदित करना ही अनुमोदना है। अभिनिहीार का स्वभाव सर्वेश्ता अथवा 
स्कन्ध-नैरात्म्य का यथाभूत ज्ञान है तथा उसकी श्रेष्ठता प्रज्ञापारमिता की है जिसके 
बिता बुद्धत्व अप्राप्य है। बुद्धसेवा, बट्पारमिताएँ तथा उपायकौशल अत्यन्तविशुद्धि 
के लिए अधिमोक्ष में उपकारक हैं। विशुद्धि के प्रतिपक्ष हैं--माराधिष्ठान, गम्मीर- 
घमंता में अधिमुक्ति का अभाव, स्कन्धादि में अभिनिवेश, तथा पाप-मित्र-परियग्रह । 
विशुद्धि का स्वभाव स्कन्धों में आत्मात्मीय भाव के टूटने पर उनकी मायोपमता का 
बोध है। श्रावको की विशुद्धि क्लेशावरण के प्रह्मण से होती है, प्रत्येक बुड़ों की विद्वाद्ध 
बलेशावरण तथा ग्राह्मविकल्पात्मक श्लेयावरण के एक देश के प्रहाण से, बोधिसत्तवों की 
यानत्रय के मार्गावरण के प्रह्मण से, तथा बुद्ध की आत्यन्तिक विशुद्धि समस्त क्लेशावरण 
एब ज्ञेयावरण के प्रह्ण से होती है । 

सवंज्ञता का अर्थ है सर्ववस्तुपरिज्ञान । यह द्विविध है--फलभूत प्रज्ञा का आसकन् 
वस्तुज्ञान तथा फलमभूत प्रज्ञा का दूरीभूत वस्तुजान | इनमें पहछा महायानोचित करुणा 
से युक्त है, दूसरा धर्मों को पृथक्‌ सत्ता मानता है। प्रज्ञा न संसार में और व निर्वाण 
में प्रतिष्ठित है। अतीतानागत प्रत्युत्पन्न धर्मों को अनुत्पन्न समझने के कारण उसके लिए 
सव समात है। श्ावकों द्वारा शुन्यता एवं करुणा के अग्रहण के कारण प्रज्ञा उनसे 
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दूरीभूत है। किन्तु बोधिसत्त्वों के उपायकौशल के वह आतन्न है। उसकी प्राप्ति के 
लिए विपक्ष-परिहार आवश्यक है---स्कन्ध शून्यता विषयक, त्रैयब्विक धर्मों के विषय में. 
बोधिपक्षो के विषय में, अर्थात्‌ उन्हें वास्तविक समझना परिहायें है। इस परिहार के 
लिए दानादि में अनहंकार, औरों का उसमें नियोजन, तथा संग का निषेध जावशइयक 
है। बुद्धांदि विषयक आसक्ति भी पुण्यात्मक एव सूक्ष्म होते हुए भी अन्ततः परिहार्य 
है। सव धर्म स्वभाव से ही विविक्त अथवा संगरहित है। उनके स्वभाव की अद्वयता 
का ज्ञान ही संगवजेन है। धर्मस्वभाव दुर्वोध और अविन्त्य है। इस ज्ञान की प्राप्ति 
के लिए श्रावकों की चर्या के दशविघ प्रयोग तथा वोधिसत्तवों का षोडशक्षणिक दर्शन- 
मार्ग अभिहित है। 

सर्वकाराभिसम्बोध में वस्तुज्ञान के प्रकारों' को आकार कहा गया है। अर्थात 
नाना आलम्बनों को वास्तविक समझनेवाली दृष्टियों के ये आकार प्रतिपक्षभूत हैं। 
स्वज्ञता के त्रिविध होने के कारण ये आकार भी त्रिविध है। सर्वज्ञता के २७ आकार 
हैं जिनमे प्रथम तीन सत्यो मे प्रत्येक से ४ आकार सम्बद्ध है, मार्गसत्य से १५। इन १५ 
में ४ क्‍लेशावरण-प्रतिपक्ष है, ११ ज्ञयावरणप्रतिपक्ष । मार्गज्ञतासम्बन्धी ३६ आकार 
है, तथा सर्वाकारज्ञता-सम्बन्धी ११०, जिनमे श्रावकों के ३७, बोधिसत्त्वों के ३४, तथा 
बुछ्धा के ३९ हूँ। ये आकार विशिष्ट प्रयोगों से भावनीय हैं। इस भावना में अधिकार 
के लिए अतीत बुद्ों की सेवा, कुशलमूलसग्रह, कल्याणमित्र आदि आवश्यक हैं। भावना 
दे प्रयोग अनेकविध है, यथा रूपादि स्कन्धों में अनवस्थान तथा उनकी ओर उदासीनता । 
यहाँ पर २० प्रयोगों बी आनुपूर्वी दी हुई है। इस भावना से १४ प्रकार के गुण प्राप्त 
होते हैँ यथा भार की शक्निहानि आदि । ४६ प्रकार के दोष इस प्रसग में परिहाय॑ हैं | 
इसके अन्तर ज्ञान, व्थिष, कारित्र तथा स्वभाव के लक्षण सगृहीत है। प्रत्येक प्रकार 
की सर्वजता में १ प्रकार के ज्ञान समुच्चित हैँ। बोघिसत्वयान की विशेषता भी १६ 
प्रकार की हैं। ढोधघिसत्त्व की क्रिया के ११ लक्षण दिये हुये हे। भावना का स्वभाव 
१६ लक्षणों से प्रतिपादित है। 

इस सर्वाकाराबदोष में अनिमित्तग्राही ज्ञान तथा दानादि बुद्ध धर्मों के प्रादुर्भाव 
से समृदागम कौशल मोक्षमागीय कहा जाता है। यह पाँच प्रकार का है--बुद्धादि 
में श्रद्धा, दालादि में वीये, हिताशेय-सम्पादन रूप स्मृति, अविकल्पनात्मक समाधि, 
तथा घर्मों का सर्वाकारज्ञान रूप प्रज्ञा। इसके अनन्तर निर्वेधभागीयों की चर्चा है। 
शैक्षमार्ग के अतिक्रमण के पश्चात्‌ बोधिसत्त्य सब धर्मों को स्वप्नोपम देख कर संसार 
और निर्वाण की समता का बोध प्राप्त करता है। 
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मूर्धाभिसमय में बोधिसत्त्व के दर्शनमार्ग एवं भावनामार्ग का विस्तृत वर्णन उपलब्ध 
होता है। मतों के क्षयज्ञान तथा अनुत्पादज्ञान को ही बोधि कहा गया है। इनकी 
प्राप्ति यथाक्रम अभिहित है। शेयावरण का क्षय ही समस्त चर्या का अन्त है। धर्मों 
की वास्तविक सत्ता होने पर इस प्रकार का आवरणक्षय असम्भव है। बस्तुत: इस 
समस्त साधना में न कुछ अपनेय है, न कुछ आशक्षेप्तव्य; वस्तुतत्त्व को तत्त्वतः देखना 
ही कतंव्य है। इस यथार्थज्ञान से ही मुक्ति होती है। 

अनुपूर्वाभिसमय में दानादि पारमिताओं तथा बुद्धादि अनुस्मृतियों का उल्लेख 
है। इसमें व्यस्त और समस्त रूप से पूर्व-अधिगत धर्मों का आनुपूर्वी से अभिसमय किया 
जाता है। 

एक क्षण में सव धर्मों के अभिसम्बोध को एकक्षणाभिसमय कहा गया है। इसकी 
चार अवस्थाएं निरूपित है। पहली में सब (अविपाक) अनास्रवधर्मों का एक दाना- 
विज्ञान में तत्क्षण अवबोध सिद्ध होता है। जब प्रतिपक्षहानि से बोधिसत्त्व की अवस्था 
केवल वैयवदानिक विपाकधर्मता के कारण सर्वथा शुक्लस्वभाव होती है तब समस्त 
विपाक प्राप्त अनाख्रव धर्मों का एक क्षण में ज्ञान होता है। यही प्रज्ञापारमिता है। 
तीसरी अवस्था में धर्मों के अलक्षणत्व का तथा चौथी में उनके अद्वय तत्त्व का एकक्षणा- 
भिसमय सम्पन्न होता है। 

सर्वथा विशुद्धि को प्राप्त अनासत्रव धर्म ही बुद्ध की स्वाभाविक काय हैं। ३७ 
बोधिपक्ष, ४ अप्रमाण, ८ बिमोक्ष, ९ समापत्ति, १० कृत्स्न, ८ अभिम्वायतन, १० बल, 
४ वैशारद्य, ३ अरक्षण, ३ स्मृत्युपस्थान, ३ असंमोषधमंता, वासना समुद्धात, महाकरुणा, 
१८ आवेणिक धर्म, तथा सर्वाकारज्ञता--ये घधर्मकाय में संगृहीत हैं। साम्भोगिक 
काय ३२ लक्षण और ८० व्यंजनों से युक्त है। आसंसार जिस काय से बुद्ध जगद्धित 
का सम्पादन करते है वह निर्माणकाय है। इनमें पहली स्वाभाविक काय पारमाथिक, 
शेष तीन तथ्यसंबृति के रूप में प्रतिभासित होती हैं तथा अधिकारियों को उनसे आध्या- 
त्मिक साहाय्य प्राप्त होता है। 

असंग योगाचार सम्प्रदाय के प्रवर्तक के रूप में असंग का नाम प्राय: प्रसिद्ध है। इनके 
अनेक ग्रन्थ केवल चीनी अनुवाद में अवशिष्ट हैं, यथा--गहायानसम्परिभ्रह, 
आयंबाचा, “महायानाभिषर्स-संगोति-शास्त्र (वस्तुत: नन्जियों ११९९ ता० दोड- 
अ-फि-ता-मो-छि-लुनू-का संस्कृत अनुवाद “अभिजमंसलुब्यय होना चाहिए) तथा 
वजस्छेदिका पर एक व्याख्या | परमार्थ के द्वारा वसुबन्धु की चीनी में उपलब्ध 
जीवनी के अनुसार पुरुषपुर के एक कौशिक गोत्र के ब्राह्मण परिचार में असंग, वसु- 
बन्धु एवं किररिचिबत्स नाम के तीत भाई उत्पन्न हुए थे। प्रारम्भ. में तीनों सर्वास्ति- 
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याद के अनुयायी थे। इस विवरण के अनुसार असंग ने वसुवन्धु को वृद्धावस्था में 
महायान की ओर प्रवर्तित किया था । बुदोन के अनुसार प्रसन्नशीला नाम की ब्राह्मणी 
तथा एक क्षत्रिय से असंग की उत्पत्ति हुई थी। उसी ब्राह्मणी तथा अन्य ब्राह्मण से 
कालान्तर में वसुबन्धु उत्पन्न हुए थे। वसुवन्धु कश्मीर में संघभद्व नाम के आचार्य 
के पास शिक्षा के लिए गये । असंग ने मैत्रेय की सहायता प्राप्त करने के लिए कुबकुट- 
पाद पर्वत की गृहा में चिरकाल तक उनके प्रसादन का प्रयत्न किया । १२ वर्ष के 
अनन्तर उन्हें मैत्रेय का दर्शन प्राप्त हुआ । मैत्रेय के पूछने पर असग ने यह बताया 
कि वे महायान के प्रचार के लिए ज्ञान चाहते हैं । मैत्रेय के साथ वह तुपित लोक गये 
जहाँ देव-गणना से उन्होंने एक क्षण निवास किया । यह एक क्षण मानव पचास वर्षो 
के बराबर है। योगचर्या-भूमि के व्याख्याता के अनुसार वे तुषित लोक में छ. महीने 
रहे थे और मैत्रेय से शिक्षा प्राप्त की थी । इस प्रकार असग ने प्रतीत्यसमुत्यादसूत्र, 
योगचर्या, तथा अन्य महायान सूत्रों का परिशीलन किया । इसके अनन्तर उन्हें मैश्रेय 
के द्वारा विरचित पाँच ग्रन्थों की प्राप्ति हुई। हरिभद्र ने भी इसका उल्लेख किया 
है कि असग ने मैत्रेय से सीखा तथा यही परम्परा पीछे वसुबन्धु के द्वारा अग्रसर 
हुई। अभयाकरगुप्त की मर्मकोमुदी में भी इस प्रकार का उल्लेख प्राप्त होता है । 
मनुष्यलोक में लौट आने पर असंग ने महायानसम्बन्धी अपना प्रसिद्ध ग्रन्थ लिखा, 
जिसका संक्षेप उन्होंने अभिषरंसमुच्चय में संगृहीत किया। तत्त्यविनिषचय तथा 
उत्तरतन्त्र एवं संधिनिर्माचन-सूत्र पर व्याख्याएं भी उन्होंने लिखी । उन्होंने बोधि- 
सत्त्वों की तीसरी भूमि प्राप्त की थी । 

असग की कृतियों में महायानसम्परिग्रहू, अभिषमंसभुच्चय तथा योगाचार- 
भूमिज्ञास्त्र का योगाचार-सम्प्रदाय के लिए अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थान है। महायान- 
सम्परिग्रह का चीनी मे बुद्धशान्त ने ई० ५३१ में, परमार्थ ने ई० ५६३ में तथा इवान्‌- 
च्वांग ने ई० ६४८-४९ में अनुवाद किया। परमार्थ के अनुवाद के आधार पर 
“जै-लुन्‌ अथवा “सम्परिग्रह” सम्प्रदाय का चीन में प्रवर्तन हुआ जोकि वहाँ योगाचार 
विज्ञानवाद का पूर्वरूप था। महायानसम्परिण्रह में १० पदार्थों का विवरण है-- 
आलय विज्ञान अथवा मूलविज्ञान, विज्ञप्तिमात्रता अथवा त्रिस्वभाव, विज्ञप्तिमात्रता 
का अवबोध, ६ पारमिताएँ, १० भूमियाँ, शीलू, समाधि, प्रश्ञा. अविकल्पज्ञान, तथा 
त्रिकाय | आलयविज्ञान में क्लिष्ट और अक्लिष्ट बीजों का संग्रह है जिनकी कारण- 
झक्ति से बहिर्मुख विज्ञान-प्रवाह प्रवुत्त होता है। इस विज्ञान-प्रवाह में ग्राह्मग्राहक 
भेदयुक्त एक परिकल्पित जगत्‌ प्रतिभासित होता है। सम्बोधि की ओर अभिमुस 
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होने से ही चित्त विशुद्ध होता है तथा विकल्प एवं क्लेश से मुक्ति पाता है। अबि- 
कत्प ज्ञान में ही परिनिष्पन्न लक्षण तथा अप्रतिष्ठित निर्वाण की प्राप्ति होती है । 
आलय विज्ञान ही विशुद्ध एवं परावृत्त होने पर तथता से अभिन्न है । इस अवस्था 
में उसे अमलूविज्ञान अथवा नवमविज्ञान कहा गया है। 

बुदोन के अनुसार अभिषमंसमुल्चय में त्रैयानिक सिद्धान्तों का संग्रह है, किन्तु 
अभयाकरगृप्त के अनुसार उसे केवल महायान ग्रन्थ मानना चाहिए। अभिषमें- 
समुच्चय में “महायानाभिधमंसूत्र” का उल्लेख मिलता है। स्पप्ट ही महायानी 
अभिषर्म के प्रभाव से मुक्त नही थे। एक ओर नागार्जन के “महाप्रश्ापारभिता- 
शास्त्र” तथा मेत्रेय के “अभिससयालंकार” में प्रज्ञापारमितासृत्रों के आधार पर एक 
विलक्षण 'अभिधर्म” की रचना का प्रयास है; दूसरी ओर असंग तथा वंसुवन्धु की 
रचनाओं में सर्वास्तिवाद की अभिघर्म आवश्यक परिवर्तन के साथ स्वीकार कर 
लिया गया है। वसुवन्धु का अभिषर्मज्ञान तथा सर्वास्तिवाद में निष्ठा सुविदित है । 
योगाचार-अभिधर्म में विज्ञानवाद तथा सर्वास्तिवाद के बेमे लजोड़ से अद्गत वेदान्त 
तथा साख्यों के तत्वकलाप का संयोग तुलनीय है। 

यह स्मरणीय है कि सर्वास्तिवादी अभिषर्म में ७५ पृथक्‌ धर्मों की सत्ता स्वीकार 
की जाती है--७२ संस्कृत तथा ३ असंस्कृत । संस्कृत धर्मों में ११ रूप, १ चित्त, 
४६ चैत्त अथवा चित्तसम्प्रयुक्तसंस्कार, तथा १४ चित्तविप्रयुक्त संस्कार परिगणित 
हैं। योगाचारसम्मत अभिधर्म मे १०० धर्मों का परिगणन किया गया है--९४ 
संस्कृत तथा ६ असंस्कृत । संस्कृत धर्मों में ११ रूपधर्म, ८ विज्ञान, ५१ चेत्तसिक 
तथा २४ चिक्त-विप्रयुक्त-सस्कार गिने गये हैं। ११ रूप धर्मों में १० सुविदित 
हैं--५ इन्द्रियाँ तथा उनके ५ विषय । ११वाँ रूपधर्म “घर्मायतनसंगृहीत रूप” है । 
इसीमे परमाणु अथवा ध्यानरूप का संग्रह होता है। ७ विज्ञान स्थविरवादियों 
के तथा सर्वास्तिवादियों के परिचित हैं--५ चक्षुरादि इन्द्रियविज्ञान, मनोविज्ञान, 
तथा मनस्‌ | सर्वास्तिवादी मनस्‌ को शेष ६ विज्ञानों से पृथक्‌ कोटि का नहीं मानते 
हैं जबकि स्थविर मनोधातु को ६ विज्ञानों से कार्यत: तथा आश्रयत: भिन्न मानते हैं। 
योगाचार भी स्थविरों के समान मनोधातु को ६ विज्ञानों से भिन्न स्वीकार करते हैं । 
इन सात के अतिरिक्त योगाचार आलयविज्ञान नाम के अष्टम विज्ञान की सत्ता स्वीकार 


५३-यह स्मरणोय है कि कुछ विद्वान्‌ 'परादत्त! और 'परिवत्ति! में सैद्धान्तिक 
भेद को कल्पना करते हे। 
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करते हैं। आलयविज्ञान ही व्यक्तित्व का अनादि एवं अनुब्छिन्ष आश्रय है। वही 
वासना का आलय है तथा मनोगत व्यक्तित्वमान का आलम्बन । 

सर्वास्तिवादियों के ४६ चित्तसम्प्रयुक्त सस्कारों के अतिरिक्त योगाचार ५ और 
स्वीकार करते हँ--अमोह, दृष्टि, मुषितस्मृतिता, असम्प्रजन्य, तथा विक्षेप । सर्वास्ति- 
वादियों के १४ विप्रयुक्तसस्कारों में 'अप्राप्ति” को छोड़कर शेष १३ योगाचारों से 
स्वीकृत हैं। इनके अतिरिक्त ११ अन्य सस्कार योगाचार-परिगणित हैं--पृथग्ज 
नत्व, प्रवृत्ति, प्रतिनियम, योग, जब, अनुक्रम, काल, देश, संख्या, सामग्री, तथा भेद । 

योगाचारसम्मत ६ असंस्कृत धर्म इस प्रकार है--आकाश, प्रतिसंख्यानिःरोध, 
अप्रतिसंख्यानिरोध, आतनिज्ज्य, संज्ञावेदयित-निरोध, एवं तथता। इनमें पिछले 
तीन सर्वास्तिवाद के अविदित है। यह उल्लेखनीय है कि अभिषमंसमुच्यय में 
तथता को त्रिविध कहा गया है--कुशलूघर्मतथता, अकुशलूघर्मतथता, एवं अव्या- 
कृतधर्मतथता और इस प्रकार ८ असस्कृत धर्म परिगणित है । आकाश रूपामाव 
है, अप्रतिसंख्यानिरोध अविसयोगात्मक निरोध है, तथा श्रतिसंख्यानिरोध विसंयो- 
गात्मक निरोध है । आतिज्ज्य की परिभाषा की गयी है--- शुमकृत्स्तवीतरागास्यो- 
पर्यवीतरागस्य सुखनिरोध: ।” संज्ञावेदयितनिरोध को आकिज्चन्यायतन के ऊपर 
“अस्थावर चित्तचेतसिक धर्मों का तथा कुछ स्थावरो” का निरोध कहा गया है। 
कुशल घर्मतथता नैरात्म्य है। वही शून्यता, अनिमित्त, भूतकोटि, परमार्थ तथा धर्मे- 
घातु है। तथता की आख्या अनन्यथाभावता के कारण दी गयी है। 


इन सौ धर्मों का स्कन्ध, धातु, तथा आयतन, इन तीन धर्मों में, तथा पाँच जेयों” 
मे संग्रह किया जा सकता है। पाँच जेय उपर्युक्त है--रूप, चित्त, चेतसिक, चित- 
विप्रयुक्त संस्कार, तथा असंस्कृत । इन धर्मों का तीन लक्षणों में मी संग्रह किया जा सकता 
है--परिकल्पित लक्षण, विकल्पित लक्षण तथा धर्मतालक्षण । इनमे पहला पुद्गल 
कल्पना की ओर सकेत करता है, दूसरा स्कन्धादि के प्रसिद्ध लक्षणों की ओर, तथा तीसरा 
उनके वास्तविक नैरात्म्य की ओर | ग्रोगाचारभूमिज्ञास्त्र के अनुसार समस्त आन्तरिक 
तथा बाह्य भूत-भौतिक धर्मों के बीज चित्तसन्तति में सन्निविष्ट हैँ । उन्हीं असंस्कृतों 
की गणना ६ अथवा ८ की जा सकती है। वस्तुतः वही धर्मता अनावरण स्वभाव होने 
के कारण आकाश, आवरणनिरोध होने के कारण प्रतिसंस्यादिनिरोध, अचल स्वभाव 
होने के कारण आनिज्ज्य तथा परमार्थ होने के कारण तथता कही जाती है । 

योगायारभूमिशास्त्र का चीनी नाम योगाचार्यभूमिद्यास्त्र है तथा चीनी पर- 
म्परा के अनुसार वह मैत्रेयनाथ की कृति थी। तिब्बती अनुवाद में नाम “मोगचर्या- 
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भूमिज्ञास्त्र” हो गया है तथा ग्रन्यकार आर्यासंग कहे गये है। इन झास्त्र के पाँच 
खण्ड है--वहुभूमिक वस्तु, निर्णय-अथवा विनिश्चय-संग्रह, वस्तुमग्रह, पर्यायसग्रह, 
तथा विवरणसप्रह । बहुभूमिक वस्तु में १७ योगाचार-भूमियों का पुरुष, चर्या तथा 
फल की दृष्टि से विवरण है। पहली भूमि (१) पंचविज्ञान-काय-सम्प्रयुक्त है, 
दूसरी (२) मनोभूभि है। ये दो समस्त साधना की आवार है। (३) स्वितर्का- 
सविचारा, (४) अवितर्का-विचारमात्रा, तथा (५) अविनर्काअविचारा, ये तीन 
भूमियाँ साधन के मुख्य भेद प्रदर्शित करती हैं। (६) समाहिता तथा (७) अस- 
माहिता, (८) सचितता तथा अखिकत्ता भूमियाँ विभिन्न अवस्थाएँ है। (१०) 
श्रुममयी (११) चिन्तामबी तथा (१२) भावनामयी भूमियाँ चर्या का निर्देश 
करती है। त्रियान तथा द्विविघ निर्वाण फल हैं एवं तद्बरिपयक भूमियाँ (१३) श्लावक 
भूमि, (१४) प्रत्येक-बुद्ध भूमि (१५) बोधिसत्त्वमूमि (१६) सोपधिका भूमि 
तथा (१७) निरुपधिका भूमि कही गयी है । ये १७ भूमियाँ ही सक्षेपतः योगाचार- 
भूमि हैं । सोपधिशेप निर्वाण में परिशुद्ध विज्ञान को कायसहित अवशिष्ट कहा गया 
है । निरुपधिशेप निर्वाण में विज्ञान अपरिशेष निरुद्ध हो जाता है। यही निर्वाण- 
घातवु अत्यन्तज्ञान्त पद है जिसके लिए साधना का जीवन स्वीकार किया जाता है । 

निर्णयसग्रह प्रथम खण्ड पर व्याख्या के तुल्य है। वस्नुसंग्रह में वहुभूमिक में 
उल्लिखित विषयो के पिटकानुसार संग्रह का निर्देश है। पर्यायसग्रह मे नामानकूछ 
विभिन्न विषयों के विशेषतः साक्लेशिक तथा वेयवदानिक धर्मो के पर्याय दिये गये 
हैं । विवरण सग्रह में पूर्वोक्त शिक्षाक्रम का विस्तार है। 

यह स्मरणीय है कि इस ग्रन्थ के प्रथम खण्ड का १५वाँ परिच्छेद--बोधिसत्त्व- 
भूमि---महायानचर्या के लिए अतिशय महत्त्व का है। समस्त ग्रन्थ मानो एक महा- 
यानाभिधमं-कोश तथा विश्वकोश का संमिश्रण है। योगाचार का यह प्रमाणभूत 
शास्त्र है। 

बसुबन्घु--ऊपर कहा जा चुका है कि परमार्थ के अनुसार वसुबन्धु असंग के 
अनुज थे तथा पुरुषपुर के एक ब्राह्मण परिवार में उत्पन्न हुए थे। बुदोन के अनुसार 
उन्होने कश्मीर में वेभापषिक आचाय सघमभद्र से शिक्षा प्राप्त की । परमार्थ ने उनके 
गुरु का नाम बुद्धमित्र तथा इवानच्वाग ने मनोरथ बताया है! सांख्य आचाय॑ बविन्ध्य- 
वास के द्वारा बुद्धमित्र अथवा मनोरथ के बाद में पराजित होने पर विन्ध्यवास के 
विरोध में वसुवन्धु ने परमार्थसप्तति नाम के ग्रन्थ की रचना की। विक्रमादित्य 
नाम के राजा ने वयुवन्ध्‌ को आशय प्रदान किया तथा सम्भवत: उसके राज्यकाल 
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में वसुवन्धु ने अपने प्रसिद्धतम ग्रन्थ अभिषरंकोश' की रचना की। विक्रमादित्य 
के पुत्र वालादित्य के वे शिक्षक थे तथा राज्य में अभिषिक्त होने पर वालादित्य नें 
उन्हें अपने पास अयोध्या बुला लिया जहाँ वे ८० वर्ष की अवस्था तक जीवित रहे । 
वसुरात नाम के वैयाकरण के आश्षपों का उन्होंने परिहार किया, किन्तु वैभाषिक 
आचार्य संघभद्र के साथ वाद को वृद्धावस्था के कारण अस्वीकार कर दिया | “अभि- 
धमंकोश” में वसुवन्धु की सौत्रान्तिक प्रवृत्ति प्रकट है। किन्तु असंग के अनुरोध से 
उन्होंने महायान को स्वीकार किया तथा योगाचार सम्प्रदाय में दाशंनिक विज्ञान- 
वाद को निश्चित एवं शास्त्रीय रूप प्रदान किया। विज्ञानवाद की दृष्टि से वसुवन्धु 
की प्रधान रचनाएँ मध्यान्तविभागसूत्रभाष्य, जिस्वभावनिरेद, विशप्तिमात्रता- 
विशतिका, तथा त्रिशिका हें। वृदोन ने उन्हें पंचस्कन्धप्रकरण, व्यास्यायुक्ति, 
कर्ंसिद्धिप्रररण आदि का रचयिता कहा है। उनके नाम से कुछ अन्य ग्रन्य भी 
विदित हैँ यथा, सद्मंपुण्डरीकोपदेश, वज्रच्छेदिकाप्रज्ञापारमिताज्षास्त्र, आयेदेव के 
शतश्ास्त्र की व्याख्या आदि | किन्तु यह सम्भव है कि इन ग्रन्थों के रचयिता एक 
दूसरे पूर्वाचार्य वसुवन्धु थे। 

वसुबन्धु के कालनिर्णय पर विद्वानों में प्रचुर विवाद रहा है। परमार्थ तथा 
इवानच्वांग के विवरण से वमुबन्ध्‌ परिनिर्वाण से १,००० अथवा ११०० वर्ष पर्चात्‌ 
हुए थे। उनके द्वारा स्वीकृत निर्वाण के समय में भेद होने के कारण ये दोनों गणनाएँ 
वस्तुत: एक ही फल देती है, और वह है वसुबन्ध्‌ का पाँचवी शताब्दी ई० में होना । 
विक्रमादित्य तथा बालादित्य की समकालीनता से यह समथित होता है। दिद्दनाग 
का कालसाप्निध्य भी इसी ओर संकेत करता है। पक्षान्तर में यह कहा गया है कि 
एक परम्परा के अनुसार वसुवन्धु निर्वाण से ९०० वर्ष बाद हुए थे तथा कुमारजीव 
ने उनके अनेक ग्रन्थों का अध्ययन एवं चीनी अनुवाद किया था । किन्तु इस भ्रसंग में 
यह स्मरणीय है कि यशोमित्र ने एक पूर्वाचायें वृद्ध अथवा स्थविर वसुबन्धु का उल्लेख 
किया है। यह सम्भव है कि चतुर्थशतकीय उल्लेख उन्हीं की ओर समुद्दिष्ट हों । ये 
बुद्ध वसुबन्ध्‌ मनोरथ के उपाध्याय थे तथा सम्भवतः उन महायानर-अ्रन्थों के प्रणेता 
थे जिनका कुमारजीव को अनुवादक कहा गया है । किन्तु इनके विषय में अधिक नहीं 
कहा जा सकता । इन्हें असंग का भाई बताना तथा परमार्थ के वसुबन्धुचरित में दो 
वसुबन्धुओं का संकर कल्पित करना निराधारप्राय है। 

विशानवाद के विकास में वसुबन्धु का स्थान ओर देव--आर्य मैत्रेय ने मध्य 
एवं उत्तरकालीन महायान सूत्रों के आधार पर एक प्रकार के “माध्यमिक-योगा- 
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चार” दशंन का प्रवर्तत किया। उनकी रचनाओं में उत्तरतस्त्र तथा अभिसभवा- 
लूंकार प्रधानतया भाध्यमिक हैं, भध्यान्तविभाग प्रधानतया योगाचार | किन्तु 
मध्यान्तविभाग में भी विशप्तिमात्रता को पारमाथिक नहीं माना गया है प्रत्युत 
घर्मधातु को शून्यता से अभिन्न कहा गया है। आये असंग ने सर्वास्तिवादी प्रभाव 
से योगाचार-अभिधर्म का विस्तृत प्रतिपादन किया जिसमें आलय-विज्ञान तथा त्रिस्व- 
भाव का विवरण होते हुए भी विज्ञप्तिमात्रता के स्थान पर विविध धर्मलक्षणों का 
ही प्राधान्य प्रतीत होता है। धर्मों का यथाकथंचित्‌ विज्ञान-संसर्ग ही इस अभिषर्म 
का विज्ञानवाद कहा जा सकता है। यह स्मरणीय है कि चित्तमात्रता, अप्ट-विज्ञान 
तथा त्रिस्वभाव का उल्लेख अवतंसक, लंकावतार आदि सूत्रों में भी उपलब्ध होता 
है । इस “सौत्र विज्ञानवाद” का मैज्रेय एवं असंग की कृतियों में योगचर्या की 
दृष्टि से प्रचुर विस्तार होते हुए भी विशुद्ध विज्ञानवादी दर्शन के रूप में वास्तविक 
विकास सर्वप्रथम वसुबन्धु की रचनाओं में ही देखा जा सकता है। वसुवन्धु को ही 
यथार्थ में विज्ञानवादी दर्शनशास्‍्त्र का प्रवर्तके मानता चाहिए । 

सूत्रों में विज्ञप्तिमात्रता को स्वप्न, माया आदि के दृष्टांतों से उपपादित किया 
गया है। वसुवन्धु ने विजप्तिसात्रताविदश्वतिका में इन दुष्टान्तों की तकंसंगति तथा 
बाह्यार्थ-स्वीकार का यूक्‍्ति-विरोध प्रकाशित किया है। विज्ञान का अर्थाकार 
प्रतिभास पूव॑विदित था, किन्तु उसके निश्चित ताकिक समर्थन के द्वारा वसुबन्धु ने 
योगचर्या के अन्तर्भुत तथा आगमानुसारी एक अध्यात्मवादी आग्रह को न्यायानुसारी 
सिद्धान्त का रूप प्रदान किया। विज्ञप्तिमान्नतात्रिशिका में वसुबन्धु ने विज्ञप्ति- 
सात्रता का बाह्यार्थवाद की छाया से अन्धकारित अभिषर्मकान्तार से स्पष्ट उद्धार 
किया तथा विज्ञप्तिमात्रता का धर्मधातु से अभेद व्यवस्थित किया। अभिषधर्म- 
स्वीकृत पंचविध ज्ञेयों के विज्ञानपरिणाम के सिद्धान्त के द्वारा विज्ञानसात्करण में 
वसुबन्धु ने अपनी पिछली सौत्रान्तिक प्रवृत्ति के प्रकारान्तर से प्रभाव का परिचय 
दिया है। वसुबन्ध्‌ के समय से ही ब्राह्मण-दर्शनों के समक्ष खण्डन-मण्डन-समर्थ 
प्रौढ़ बौद्ध-दर्शन का अम्युदय मानना चाहिए । 

लंकावतारसूत्र में यह अनेकथा अभिहित है कि चित्तमात्र ही सत्य है, वही 
वासना के बल से अर्थाकार प्रतिभासित होता है। “स्वचित्त दृश्यसंस्थानं बहिर्षा 
ख्यायते नृणाम्‌। बाह्य न विद्यते दृश्यमतोष्प्यर्थों न विद्यते ॥ अर्थाभासं नृणां 
चित्तं चित्त वे ख्याति कल्पितम्‌। नास्त्यर्थश्चित्तमात्रेयं निविकल्पो विमुच्यते ॥ 
बाह्य पदार्थों की प्रतीति ऐसी ही है जैसे माया, स्वप्न, मृगतृप्णा, गन्धवंनगर अथवा 
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तैमिरिक-दुष्ट केशादि--- एवं हि दूषिता बालाश्चित्तचेत्तरनादिके: | मायामरीचि- 
प्रभव भावे गृहणन्ति तत्त्वतः ॥” “इन्द्रियाणि व मायाख्या विषया: स्वप्नसबल्लिभा: ।. . ” 
“गन्धर्वनगरं यह्द्यथा च मुगतृष्णिका । दृश्य ख्याति तथा नित्य॑ प्रज्ञया च न विद्यते ॥/ 
“मायाहस्ती यथा चित्र पत्राणि कनका यथा । तथा दृश्यं नृणां ख्याति चित्ते अज्ञान- 
वासिते ।” 

इन्हीं सिद्धान्तों एवं दुष्टान्तों के ताकिक समर्थन के द्वारा विज्ञप्तिमात्रता- 
विशतिका की रचना हुई है। 

समस्त जगत्‌ को अनुभव के आधार पर दो भागों में विभकत किया जा सकता 
है--ज्ञान एवं ज्ञेय | शषेय पदार्थ ज्ञान के बाहर अवस्थित तथा स्वतन्त्र प्रतीत होते 
हैं । वस्तुतः यह प्रतीति भ्रान्ति है। ज्ञेय पदार्थ मिथ्या है तथा ज्ञानमात्र सत्य है। 
ज्ञान ही जेयरूप से प्रतिभासित होता है। यही विज्ञानवाद का मूल सिद्धान्त है। 

पुरानी बौद्ध परम्परा का निर्वाह करते हुए वसुबन्धु 'ज्ञान” के स्थान पर 
“विज्ञान” शब्द का ही प्रयोग करते है । उनके लिए विज्ञान, विज्ञप्ति, चित्त एवं मन 
पर्यायवाची शब्द है । चित्त अथवा मन में बेदना आदि मन के धर्म (-“चैत्त, चित्त- 
सम्प्रयक्त संस्कार) समुहीत हैं।" 

विज्ञतिका की पहली कारिका में विज्ञप्तिमात्रता का मुख्य सिद्धान्त इस प्रकार 
प्रतिषादित है--“यह (त्रैधातुक) विज्ञप्लिमात्र है क्योकि प्रतीति असत्‌ पदार्थों की 
होती है जेसे तिमिररोगी को अविद्यमान केश अथवा चन्द्रमा का दर्शन । इस 


५४-“चित्तं मनोविज्ञानं. विज्ञप्तिब्चेति पर्याया: । 
चित्तमत्र ससम्प्रयोगमशिप्रेतम्‌ 0 (विदशवतिका ) 

५५-* विज्ञप्तिमात्रमेवेतदसदर्थावभासनात । 
यथा तमिरिकस्यासत्केशचन्द्रादिदर्शनम्‌ ॥” (वही, का० १) 
“असदर्थावभासन” “असत्ख्याति” का चछोतक न होकर वस्तुतः “आत्म- 
ख्याति” का द्योतक है। तु०ण--भामती, पृ० ११ “विज्ञानवादिनामपि मद्यपि 
न आह्यं वस्तुसत्ताप्यना्विद्यावासतारोफितमलोक बाह्य तत्र जझ्ानाकार- 
स्पारोप: (४! “अवभासन” पद पर तु०--अवभासपदं चर समोचोनेद्रपि 
प्रत्यये प्रसिद्ध, यथा नोलस्पावभातः पीतस्थावभास इति ।” (वही, पृ० 
७-८) ) 


सहायान का दर्शांन--योगाथार, विज्ञानवाद ४४२७ 


उक्ति को प्रमाणित करने के लिए वसुबन्ध्‌ माहायानिक आगम का उद्धरण देते हैं।"९ 
यद्यपि यह प्रसिद्ध है कि बौद्ध आचार्य केवल दो प्रमाण मानते थे--अत्यक्ष तथा 
अनुमान--तथापि इस प्रसिद्धि के विपरीत प्राचीन योगाचार मत में आगरम को भी 
प्रमाण माना जाता था ।* अथच इस कारिका में प्रतीयमान विषयों का मिध्यात्व 
विज्ञप्तिमात्रता की प्रतिज्ञा के लिए हेतुरूप से उपन्यस्त प्रतीत होता है तथा इसे 
“स्वभावानुमान” कहा जा सकता है। किन्तु वस्तुत: वह विज्ञप्तिमात्रता का हेनु 
न होकर उसके अर्थ का विशदीकरण है क्योंकि “विज्ञप्तिमात्र” पद में मात्र” स्वयं 
बाह्य पदार्थों का प्रतिपेष करता है। 

विज्ञप्तिमात्रता का सिद्धान्त समस्त अनुभव को अआन्ति अथवा स्वप्न के समान 
निरालम्ब घोषित करता है। यह साहसमात्र न होकर एक न्यायसंगत सिद्धान्त है, 
यह दिखलाने के लिए वसुबन्धु दूसरी कारिका में अपने मत के विरोध में चार शंकाएँ 
प्रकट कर दो अन्य कारिकाओ से उनका उत्तर देते हैं । 

हंका-- यदि वाह्मय अर्थ के बिना ही विज्ञान की उत्पत्ति होती है तो उसमे 
देश और काल के नियम, चित्तसन्तति का अनियम, तथा व्यवहारसामर्थ्य युक्त नहीं 
है।” (कारिका-२) 

समाशान-- देश आदि का नियम स्वप्नवत्‌ सिद्ध है। चित्तमन्तति का अनियम 
प्रेतवत्‌ सिद्ध है क्योंकि सभी (प्रेत) कुत्सित-नदी आदि की उपलूब्धि करते हैं । 
व्यवहारसामर्थ्य स्वप्तोपधात”” के समान तथा नरकवत्‌ सिद्ध हैं। नरकपाल आदि 


५६-/जखित्तमात्र॑ भो जिनपुत्रा यदुत अंघातुकमितिसूत्रात्‌ /” (विशतिका) 

५७-॥०--तुचि--डॉक्ट्रिन्स आँव संत्रेयनाय एण्ड असंग । 

५८-सु०--भामती, पु० २८०--“यो यः प्रत्ययः स सर्वोबाह्यानालम्बनों यथा 
स्वप्नमायादिप्रत्ययस्तथा छेष विवाध्यासित: प्रत्यय इति स्वभाषहेतुः | बाह्या- 
नालम्बनता हि प्रत्ययत्वभात्रानुबन्धिनी वक्षतेवशिश्षपात्वमात्रानुबन्धिनीति 
तस्मात्रानुअन्धिनी निरालम्बनस्वे साध्ये भवति अत्ययस्य स्वभावहेतु:” इस अनु- 
मान में व्याप्तिवाक्य स्थभावकथन (-एनालिटिकल जजमेन्ट) हो जाता 
है। किन्सु इस प्रकार का स्वभाव लोकप्रसिद्ध नहों है। दबरभाष्य में भी 
प्रत्यवत्व को स्वप्नवत्‌ निरासस्थनत्य में हेतु दिया यथा है (१० ८-१०) ६ 

५९-“साजरमित्ययंप्रतिषधायंम्‌ ।” (विप्ततिका, वहीं) 

६०-स्वप्ने द्ृमसमापसिसन्तरेण शुक्रविसगंलक्षण: स्वप्नोपधातः ।” (थहो) 


४डर्ट थोड्ध धर्स के विकास का इतिहास 


के दर्शन से तथा उनके द्वारा पीडन के अनुभव से सभी (चारों) सिद्ध हैं।” (कारि- 
काएँ-३-४) 

दूसरी कारिका में भ्रान्ति तथा सत्य अनुभव में चार भेद प्रकाशित किये गये 
है। शान्ति में देशगत एवं कालगत नियम नही होते; भ्रान्ति व्यक्तिसापेक्ष होती है, 
सावेजनिक नहीं; तथा भआरान्ति के आलम्बनों से कोई वास्तविक कार्य सिद्ध नहीं हो 
सकता। कहीं भी और किसी भी समय किसी वस्तु की अन्त प्रताति सम्मव है; किन्तु 
उसका वास्तविद् प्रत्यक्ष विशिष्ट देश एवं विशिष्ट काल की अपेक्षा रखता है। मरुस्थलू 
में नदी की आञन्ति हो सकती है, आकाश में गन्धर्वनगर की, अफीम खाकर रात्रि के 
समय चल्छोदय को सूर्योदय समझा जा सकता है, १९६० में किसी बूढ़े लंगड़े को तैमूर 
लंग ! आन्ति में ल देश का नियम है, न काछ का। किन्तु प्रत्यक्ष में यें नियम अनि- 
वार्य है। प्रतीति के बाहर पदार्थों की सत्ता मानने पर इन नियमों की सत्ता भी सुवोध 
है । पुनश्च यदि विषय-जगत्‌ अवास्तविक एवं कल्पित हूँ, ज्ञानप्रवाह ही एक मात्र 
सत्य है तो ज्ञेय पदार्थों की प्रतीति को विशिष्ट चित्त-सन्तति अथवा व्यक्तिविशेष की 
अपेक्षा रखनी चाहिए। उदाहरण के लिए जिसकी आँख में दोष होता है उसे ही अविद्य- 
मान केश आदि का आभास होता है, सबको नहीं । कल्पना अथवा भ्रान्ति प्रातिस्विक 
होती है, विश्वजनीन नहीं । इसके विपरीत उपयुक्त देश-काल में प्रतिष्ठित सभी के 
लिए व्यवहार में एक-सा दृश्य जगत्‌ प्रतिभासित होता है। स्पप्ट ही अर्थ-प्रतिमास 
विशिष्ट देश-काल की अपेक्षा रखता है न कि विशिष्ट व्यक्ति की। यह उसका भश्रान्ति 
से वैलक्षण्य प्रकट करता है। फिर, यदि विषय कल्पित है, तो उनको अर्थ#क्रिया में 
असमर्थ होता चाहिए । जिस प्रकार स्वप्न में देखे गये अन्न, पान, वस्त्र, विष, आयुष 


६१-दिशकालनियमादिचतुष्टयम्‌” (वहाँ ) | 
६२-अनर्था थदि विज्ञप्तिनियमों देशकालयों: । 
सत्तानस्थानियमदल युक्‍ता कुृत्यक्रिया न च॥। 
देशादिनियमः सिद्धः स्वप्लवत्‌ प्रंतवत्‌ पुनः ६ 
सन्तानानियमः सर्वे: पूयनञ्यादिदर्शने ॥ 
स्वप्नोपधातवत्‌ कृत्यक्रिया तरकवबत्‌ पुनः । 
सर्व नरकपालादिदशोने तेदज बाघने॥” (विशतिका का० २-४) 
६३-सोआंतिकों का कहना है कि प्रतोतिगत वेचित्य श्रतोति के बाहर हेतु की 
सत्ता सूचित करता है। विज्ञानवादी इस हेतु को वासना बताते हैँ। तु०--- 
भामती, १० २८०-८ ११ 


महायान का दशेन--पोसाचार, विज्ञानवाद ४२९ 


आदि से भोजन, तृषा-निवृत्ति आवरण आदि की क्रियाएँ निष्पन्न नहीं होती ऐसे ही 
समस्त जगत्‌ के पदार्थ गन्धर्ब-तगर के समान असमर्थ होने चाहिए । किन्तु वस्तुस्यित्ति 
ठीक विपरीत है। अतः बाह्य पदार्थों को मानसिक कल्पना नही माना जा सकता । 

इन शांंकाओं का आचार्य बसुबन्धु ने इस प्रकार उत्तर दिया है--देश-काल का 
नियम उसी प्रकार सिद्ध मानना चाहिए जैसे स्वप्न में । एक चित्तसन्‍्तति के अनियम 
अथवा व्यक्तिनिरपेक्षता के विषय में स्मरणीय है कि स्वप्न में भी विना बाह्य पदार्चों 
के ही जो जगत्‌ उल्लसित होता है उसमें विशिष्ट देश-काल का नियम उस समय प्रतीत 
होता है। ऐसे ही कर्मविषाक तुल्य होनेपर प्रेतों को पूयपूर्ण नदी आदि समान दृश्य 
दीखते हैं यद्यपि वस्तुत: उन दृश्यों की सत्ता नहीं होती । विभिन्न प्रेतों की अनुभव- 
धाराएँ पृथक्‌-पृथक्‌ हैं एवं उनके समक्ष कोई स्वतन्त्र बाह्य विषय नहीं है, तथापि 
कमंविपाक के समान होने के कारण उन्हें समान दृश्य दीखते हैँ । इन दोनों दृष्टान्तो 
से यह सिद्ध होता है कि बाह्य पदार्थों के अभाव में भी अनुभव के अन्तर्भुत दृश्य- 
जगत्‌ में देश-काल का नियम प्रतीत हो सकता है तथा वैयक्तिक चित्त-संततियो का 
अनियम भी सम्भव है। काल्पनिक पदार्थों की अर्थक्रिया अथवा व्यवहारसामर्थ्यं 
के विषय में भी यह स्मरणीय है कि स्वप्न मे अथवा नरक में बाह्य पदार्थों के अभाव मे 
ही दृश्यमान पदार्थों का कार्यसामर्थ्य प्रत्यक्ष होता है। स्वप्न में वास्तविक कामिनी 
के अभाव में भी अशुच्ति-मोक्ष उपलब्ध होता है । नरक मे नारक जीव नरकपाल आदि 
का प्रत्यक्ष करते हे तथा उनसे पीडा का अनुभव भी | वास्तविक विषयों के 
अभाव में भी नरक का अनुभव देश-काल का नियम, व्यक्ति-निरपेक्षता, तथा अपने 
अन्तर्गत पदार्थों का कार्यसामर्थ्य प्रदर्शित करता है। स्वप्न, प्रेतलोक, तथा नरक 
के दृष्टान्तो से स्पष्ट है कि विषयों के बिना भी केवल चित्त से ही एक नियत, अनेक 
साधारण, तथा समर्थ जगत्‌ का भासित होना सम्भव है। 

यह शंका की जा सकती है कि नरक का दुृष्टान्त युक्त नहीं हूँ क्योंकि नरक में 
दुष्ट नरकपाल, पक्षी आदि को कर्मजन्य वास्तविक प्राणी माना जा सकता है। स्वर्ग 
में पक्षियों का जन्म प्रसिद्ध भी है। इस शंका के समाधान में वसुबन्धु का कहना 
है-- स्वर्ग के समान नरक में पक्षियों का जन्म नहीं होता और न प्रेतों का, क्योंकि 
वे वहाँ के दुख का अनुभव नहीं करते ।४ यदि नरकपार वस्तुतः नरक में उत्पन्न 


६४-/तिरतषयां सम्भवः स्वर्ग बथा न नरके तथा 


ने प्रेतानां यतस्तज्जं दुःख मानुभवन्ति तेए 
इ् (बिहवतिका, का० ५) 


ड३० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


होते तो वे भी नारकीय वेदना से त्रस्त होते और कदाचित्‌ अपने बन्दियों के साथ वहाँ 
से भाग निकलते का प्रयास करते । अत: यह मानना चाहिए कि नारक प्राणियों को 
अपने कर्म के कारण अवास्तविक नरकपाल, आदि का आभास होता है। यह भी नहीं 
सोचना चाहिए कि कर्म-बल से भौतिक पदार्थ परिणत होकर नरकपाल आदि के 
आकार अवभासित करते है क्योंकि “यदि उनके (नारकों के) कर्म से वहाँ भौतिक 
परिणाम अभीष्ट है तो चित्त का परिणाम क्‍यों अभीष्ट नहीं है ? कर्म की वासना 
अन्यत्र तथा उसका फल अन्यत्र क्‍यों माना जाय ? क्‍यों न जहाँ कर्मवासना है वहीं 
कर्मफल की कल्पना की जाय ? ” कर्म के संस्कार चित्त में संनिविष्ट है। कर्मफल 
की उत्पत्ति भी वही न्याय्य है। चित्त से उत्पन्न तथा चित्त में आलीन कर्म के फल 
के भोग के लिए चित्त के बाहर कर्म से उत्पन्न पदार्थों की कल्पना में स्पष्ट ही 
गौरव है । 

इतने विमर्श से यह स्पष्ट हो जाता है कि विज्ञप्तिमात्रता का सिद्धान्त असंगत 
अथवा दुस्साहसमात्र नहीं है। समस्त अनुभव की स्वप्नतुल्यता में किसी प्रकार का 
व्याघात अथवा युक्‍्तिविरोध प्रदर्शित वही किया जा सकता | किन्तु विज्ञप्तिमात्रता 
के विरोध-परिहार मात्र से वह सिद्ध नही हो जाती । अब तक उसके समर्थन में केवल 
एक आगम की युक्ति दी गयी है । किन्तु यह शंका की जा सकती है कि अन्यत्र तथागत 
ने रूपादि आयतनों का उपदेश किया है । अतएव बाह्म पदार्थों की कल्पना युक्त है। 

इसके उत्तर में वसुबन्धु का कहना है--/ (तथागत के द्वारा) शिष्यों के प्रति 
रूपादि-आयतनों के अस्तित्व का उपदेश “उपपादुक-सत्तवों” के उपदेश के समात 
आभिप्रायिक है। 

जिस बीज से तथा जिस आधार को लेकर विज्ञान की प्रवृत्ति होती है उन्हीं को 
शाक्य मुनि ने विज्ञान के द्विविध आयतन के रूप में बताया है । 

इस प्रकार पुद्गल नैरात्म्य मे प्रवेश (प्राप्त होता है) । किन्तु उन्होंने पुनः 


६५- वदि तत्करसंभिस्तत्र॒ भूताना सम्भवस्तथा । 
इच्यते परिणासइल कि विज्ञानस्थ नेष्यते।॥ 
कर्मणो बासवान्यत्र फलमन्यत्र. कल्‍्प्य्ते । 
तत्व नेष्यते यत्र वासना कि नु कारणम्‌ |” 


(बही, का० ६-७). 


महायान का दर्शन--पोगाचार, विज्ञाजवाद ड३१ 


इसरे प्रकार से उपदेश किया है (जिससे) धर्मनैरात्म्य में कल्पित स्वभाव के द्वार से 
प्रवेश हो ।४/ 

तथागत ने शिप्यों के अधिकार के अनुसार विविध देशना की है । “आत्मा” में 
अभिनिविष्ट जनता के उद्धार के लिए उन्होंने “आयतनों” का उपदेश किया है, किन्तु 
उत्तम अधिकारियों के लिए उन्होंने इनका भी निषेध किया है। यह निषेध “आयतनों 
के कल्पित स्वभाव का है, न कि सर्वथा । यहाँ वसुबन्धु ने तथागत के “उपायकौशल” 
को उपस्थित कर विज्ञानवाद को सर्वास्तिवाद से सत्यतर बताया है तथा “कल्पित- 
स्वभाव” का उल्लेख कर विज्ञानवाद का शून्यवाद से भेद प्रदर्शित किया है । 

वस्तुत: विज्ञप्तिमात्रता का सिद्धान्त बौद्ध दर्शन के अन्तर्गत एक व्यवस्थित 
ताकिक एवं आध्यात्मिक विकास की ओर संकेत करना है। सामान्य लौकिक व्यव- 
हार में घट, पट आदि पदार्थों को तथा उनके व्यवहर्ता पुरुषों को वास्तविक माना 
जाता है। हीनयान में उनकी सत्ता को केवल शब्दजन्य अआ्रान्ति मान इनके स्थान पर 
“द्वादश आयतनों” को सत्य स्वीकार किया गया। इस दृष्टि से घट-आदि पदार्थ 
क्षणिक, इन्द्रियग्राह्म रूप आदि “धर्मों” के प्रवाहशील समृहमात्र है तथा “पुस्ष” 
अथवा “जीव” एक चित्तप्रवाह मात्र हें जो एक ओर चक्षु आदि इन्द्रियों पर तथा 
दूसरी ओर रूप-आदि विषयों पर निमर है। इन्द्रियाँ आध्यात्मिक अथवा आस्त- 
रिक आयतन हू, विषय बाह्य आयतन है। इन द्विविष आयतनो पर चित्त अथवा 
विज्ञान का प्रवाह आश्रित है। फलत: आयतनों के उपदेश्ञ को हृदयंगम करने से 
“पुद्गल नैरात्म्य” का बोध हो जाता है तथा घट-पट आदि का स्थूल एवं स्थिर जगत्‌ 
रूप-रस आदि की सुक्ष्म धाराओं में विलीन हो जाता है। सामान्य लोक-व्यवहार 
की तुलना में यह हीनयानी दर्शन पर्याप्त रूप से “बैनाशिक” है। महायान में यही 
प्रवृत्ति और अधिक विकसित रूप में पायी जाती है। आत्मा के समान बाह्य पदार्थ 
भी निराछृत्त हो जाते है। यही “पुद्गल नैरात्म्य” के और आगे “धमंनैरात्म्म/ का 


६६- कूपाशातनास्तित्व॑ तद्वनेपजन प्रति $ 

| 

यतः स्ववोजाद विशष्तियेदाभासा प्रथतंते ) 

दिविधायतमस्थेन ते तस्था मुनिरशवोत॥। 

तथा युवृगसनेरात्म्यप्रवेझो. हवास्यज्षा पुनः । 

देशना धर्मनेरात्म्यप्रवेकः कल्पितात्मना ॥ 
(बिल्ञतिका, का० ८-१०) 


दश्र ओड़ परम के विकास का इतिहास 


स्तर है। विशप्तिमात्रता के द्वारा ही भर्मनैरात्म्य में प्रवेश सम्मव है। अतएवं यह 
मानना चाहिए कि तथागत ने रूप-आदि आयतनों की सत्यता का उपदेश प्राथमिक अधि- 
कारियों को पुद्गलनैरात्म्य की शिक्षा देने के लिए किया, किन्तु उत्तम अधिकारियों 
को उन्होंने महायान सूत्रों में विज्प्तिमात्रता के द्वारा धर्मनैरात्म्य का उपदेश किया | 
शून्यवादियों के विरोध में यह स्मरणीय है कि घर्मनैरात्म्य का अर्थ “धर्मों” 
का सर्वेधा अभाव नहीं है । अमाव केवल उनके ग्राह्म-ग्राहकादि परिकल्पित स्वभाव 
का है, उनके अनिर्वेचनीय स्वभाव का नहीं जोकि बुद्धज्ञान का विषय है। विज्ञप्ति- 
मात्रता से नैरात्म्य में प्रवेश होता है, स्वयं विज्ञप्तिमात्रता का अभाव नहीं होता । 
आगम-विरोध के उपर्युक्त परिहार में सत्य का एक तारतम्य मान लिया गया 
है जिसके अनुसार रूपादि के अस्तित्व की अपेक्षा रूपादि का नास्तित्व ही गंमीरतर 
और वास्तविक सत्य है। यदि यह घारणा आग्रहमात्र नहीं है तो यह तकंसम्मत 
होनी चाहिए। वस्तुत: एकदेशी आगम के सहारे भ्रन्य सम्प्रंदायों से तक॑ नही किया 
जा सकता। वसुबन्धु हीनयानी एवं महायानी, दोनों आगमों से सुपरिचित थे। मंत्रेय 
एवं असंग के समान वे केवल आगमानुसारी नहीं थे । पिछली कारिकाओं में उन्होंने 
विज्ञप्तिमात्रता के विरुद्ध आक्षेपों का तर्क से परिहार किया है। अब अपने सिद्धान्त 
के समर्थन में आग्रममात्र से असन्तुप्ट होकर बे विशुद्ध तक॑ उपस्थित करते हैं । 
विज्ञप्तिमात्रता के दो पक्ष हे--विज्ञान का अस्तित्व, तथा विज्ञेय पदार्थों का 
नास्तित्व । इनमें पहले पक्ष की स्थापना माध्यमिकों के विरोध में उचित है। 
इसका आचार्य ने सूक्ष्म इंगित किया है-- (१) नैरात्म्य का अर्थ कल्पित स्वभाव का 
तिरस्कार है, सवंथा अस्तित्व का नहीं, (२) बिज्ञप्तिमात्र के द्वारा ही इस अकल्पित 
स्वभाव मे प्रवेश सम्भव है, (३) घर्मों का अनिवर्चनीय स्वभाव बुद्धभोचर है। 
किन्तु यहाँ माध्यमिकों के निराकरण का विस्तृत प्रयत्न नहीं किया गया है। माध्य- 
मिकों की अद्भुत तर्क- प्रणाली के समक्ष वह होता भी कठिन । कदाचित्‌ इसी कारण 
शकराचार्य ने भी शझारीरकभाष्य में कूल्यवादका अपलाप मात्र किया है। 
बाह्य पदार्थों के खण्डन के लिए वसुबन्धु परमाणुवाद का खण्डन करते है -- 
/ (ज्ञान का) विषय न एक हो सकता है, न परमाणुरूप अनेक, और न परमाणु 
संहत होकर (विज्ञान का विषय हो सकते हैं) क्योंकि परमाणु ही सिद्ध नहीं होता । 
६ (परमाणुओं ) से एक साथ ही (६ प्रदेशों में) संयोग होने पर परमाणु के ६ 
अंश मानने होगे। ६ (परमाणुओं) के समान प्रदेश में अवस्थित होने पर पिण्ड 
(स्थूल पदार्थ) अणुमात्र हो जायगा। 


महाय न का पर्शक--वोभश्थार, विजञग्याद.... ध्क्क 


परमाथुओं का संयोग न होने पर उनके संधात में किसका संयोग होगा यह भी - 
नहीं है कि 23: अरे होने के कारंण उनका संवोध सिद्ध नहीं होता । 
परमाजु को वितत मानने पर उसका एकत्व अवुक्‍त है। परमाणु को अवितत 
मांगने पर छात्रा एवं अवरोध कैसे होंगे ? और यदि पिष्ड परमाणुओं ते अन्य नहीं 
हैतो वे (छावा एवं रोष) पिथ्ड के धर्म भी नहीं हो सकते ।! । 
मान लौजिए नीस-झूप का प्रत्यक्ष होता है। इस प्रत्यक्ष का विषय क्यों है ? ' 
अर्थात्‌ नीलविज्ञान के आांूूम्बन “नील” की सत्ता यदि विज्ञान के बाहर है तो उसका 
क्या स्वरूप है ? तीत विकल्प सम्मद हैं--नींठ-रूप घटादि-अवयवि-निष्ठ हो सकता 
है, अथवा अनेक-परमाणु-निष्ठ, अथवा परमाणु-संघात-निप्ठ । इनमें पहला पक्ष 
वैशेषिकों का है, दूसरा वैभाविकों का है,“ तीसरा सौजांतिकों का। वैशेषिकों के 
विपक्ष में वसुबन्ध्‌ का कहना है कि अवयवों के अतिरिक्त अवयवो का ग्रहण नहीं हो 
सकता। शोष दो पक्षों के विरोध में उनका कहना है कि परमाणुओं का न प्रत्वेकश: 
श्रहण हो सकता है ने उनके संघात का। स्वयं परमाणु ही सिद्ध नहीं हो सकता । 
ऊपर, नीचे तथा चार दिशाओं को मिलाकर एक परमाणु का अन्य परमाणुओं 
से छ: पादयों में संयोग कल्पनीय है। यदि इन छः: संयोगों को युगपत्‌ माना जाय तो 
परमाणु के छ: अंश भानने होंगे तथा वह अविभाज्य न रहेगा । दूसरी ओर यदि ये 


६७-“न तदेक॑ न चानेक विधयः परमाणुशः । 
न ज ते संहता यस्‍्मात्यरमाजुर्न सिध्यति॥ 
वट्केश युगपद योगात्‌ परमाणों: वडझता ॥ 
जज्णां समानदेशत्यात्‌ पिण्ड: स्यादणुमातरक:॥॥ 
परमाणोरसंयोगे तत्संघातेईरिस कस्य सः । 
से चानवयबत्वेव तत्संयोभो न सिच्यति ॥ 
दिर्भागभेदो यस्पास्ति तस्पेकरत्ज न युख्यते । 
छायावुती कथ्थ बास्थो न पिच्डह्लेन्न तस्य ते ४” 
(विज्ञतिका, का० ११-१४) 
६८-सु ०--अभिषर्मकोश जि० ३, पु० २१ ३-- चरमाष्यतोनियस्वेइपि समसस्‍्तानां 
प्रत्यक्षत्यम्‌ ।” बसुबन्धु ने विध्वतिका में प्राशीन बेभाषिकों के अत का संघ- 
भह् के नथोन बेभाधिक सत से जिभेद सहीं किया है। क्थामच्यांय के घिश्षप्ति- 
आजतासिड्शरस्त से एरसाजदाद का विस्तृत आलोचन है। बे०---मोजे ३ 
२८ 


डइड ओड़ भर्म के विकास का इतिहात 


छः: संयोग परमाण्‌ के समान प्रदेश में माने जायें तो परमाणु-संयोग से उत्पन्न स्यूल 
पदार्थ परमाणु के ही आकार का हो जायगा। यदि परमाशणु में दिव्विमाय अथवा 
देशगत विस्तार है तो वह विभाज्य हो जाता है, यदि उसमें दिग्विभाग नहीं है 
तो छाया एवं आवरण (अवरोध) असम्भव होंगे। पाइवभेद होने पर ही छापा 
सम्भव है, अन्यथा समस्त परमाणु युगपत्‌ आलोकित अथवा अन्धकारित हो जायेंगे । 
परमाणुओं का प्रतिघात अथवा परस्पर रोध भी तभी सम्भव है जब उनमें अंशत: 
स्पर्श हो । निरश परमाणुओं में या तो सम्पर्क ही नहीं होगा, अन्यथा सर्वात्मना 
स्पर्श होगा जिससे एक परमाणु दूसरे से मिल कर अभिन्न हो जायगा । यदि छाया 
तथा शोध को परमाणु के धर्म न मान कर स्थल पदार्थों के धर्म माना जाय तो पिण्ड 
को परमाणुओं से पृथक्‌ मानना पड़ेगा । इन विकल्पों से स्पध्ट है कि परमाणु-कल्पना 
में अपरिहाय व्याघात है। 

बाहा पदार्थों को परमाणुनिमित मानकर वसुबन्धु ने उनको तक द्वारा दुरुपपाद 
सिद्ध किया है। किन्तु यह कहा जा सकता है कि परमाणु-खण्डन से विज्ञान के 
आलूम्बन रूप-आदि का खण्डन मानना युक्‍त' नहीं है क्योकि परमाणुओं के उल्डेख 
के बिना ही रूप-आदि का लक्षण किया जा सकता है। चक्षु के विषय नीलादि घ्मों 
को ही रूप कहते है और यही उसका यथार्थ लक्षण है। इसी प्रकार रस-आदि अन्य 
बाह्य आयतनों के लक्षण कल्पनीय हैं। इन लक्षणों के लि 7रमाणु-कल्पना अना- 
वश्यक है। बाह्य पदार्थों के दिकू-संनिवेश के विवरण ही परमाणु परिकल्पित 
है, उनके स्वरूप-निर्देश के लिए नहीं । 

इसके उत्तर में वसुबन्धु का कथन है-- (रन , आई , के एक (दब्य) होने पर 
किक गति, सुगाए उपर्ब्धि एवं अनुपलब्ि,, बितछिन्न (पद्मर्था की) अनेक 
प्यरिवाति, पु 6 ४. बे ये रृ्ट होने पर) सूक्ष्म का अदांद दही हो पतगे 
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नील, पीत आदि दृश्यमान बिषय एक द्रव्य हैं अथवा अनेक । यदि उन्हें एक 
द्रव्य भान लिया जाय तो अनेक दोष प्रकट होगे । आकाद्य या पृथ्वी को एक मान 


६९-तु०--प्षारीरकभाष्य ब्र० सू० २.२.१२ पर जहाँ शंकरायायं ने बेशेषिकों के 
परमाणुवाद का छंडन किया है। 
७०-एकत्वे थ भमेशेतिर्यृगपत्न॒ श्रहाप्रहो । 
विष्छिन्ननेकर्बत्तित्ण सुक्मानोक्षा चर नो भवेत्‌॥ं 
(घिशतिका, क्ा० १५) 


भहायात्र का शंग--मोमाजार; पिज्ानथाद ड्ह्थ्‌ 


लेने बर एक ही उड़ान में पक्षियों को अन्तरिक्ष के उस पार हो जाना चाहिए सथा 
एक डय धरने से ही हम सबको वामनावतार के समान पृथ्वी रांघनी अांहिए। कोई 
चदार्थ अंशत: उपलब्ध तया अंशतः अनुपलब्ध न हो सकेगा । दीवार को सामने से 
देखने पर उसका पृष्ठभाग भी दीख जाना चाहिए | एक खेत में खड़े गाय, बैल आदि 
एक ही स्थान में होने चाहिए, क्योंकि जहाँ एक अवस्थित है बहीं दूसरा भी । 
जब उनका अन्तराल शून्य है तो जहाँ एक पहुँचे वहाँ औरों को पहुँचा मानना चाहिए । 
यही नहीं केवल लक्षणभेद से ही द्रव्यमेद मानने पर समान रूप पदार्थों में स्थूल को 
उपलब्धि होने पर सूक्ष्म की भी हो जानी चाहिए। इन दोषों के कारण नीझादि में 
दब्यगत अनेकता तथा दिकफरिमाण आदि के द्वारा भेद स्वीकार करने होंगे। परमाणु- 
स्वीकार के बिना इस प्रकार की अनेकता अथवा भेद दुश्पपाद हैं और अतएव नीलादि 
की सिद्धि असम्भव है तथा परमाणुवाद के छण्डन से ज्ञान के बाहर अवस्थित भूत- 
भौतिक पदार्थों की सत्ता भी खण्डित हो जाती है। 

साधारणतया बाद्य पदार्थों की सत्ता का आधार प्रत्यक्ष प्रमाण माना जाता है 
जोकि सब प्रमाणों में अग्रणी हैं, और जबतक यह आधार अक्षुण्ण है, बाह्य पदार्थों का 
प्रतिषेष निरर्थक है ।! अतएव इसका खण्डन करते हुए आचार्य वसुबन्धु कहते हैं-- 
“जिस प्रकार स्वप्नादि में प्रत्यक्ष बुद्धि (बिना आलम्बन के होती है, यह ऊपर कहा जा 
जुका है); जब वह (प्रत्यक्ष बुद्धि) होती है तब वह अर्थ नहीं दोखता। उसका 
प्रत्यक्षत्व कैसे माना जाय ? जिस प्रकार (बिना अर्थ के) उसके आमास के साथ 
विज्ञान की उत्पत्ति होती है,तथा तदनन्तर उसकी स्मृति की, यह कहा जा अुका है"! 
स्वप्न तथा अआान्ति में बिना वास्तविक आलछम्वन के प्रत्यक्ष बुद्धि उत्पन्न होती है, अतः 


७१-विज्ञानवाद के विरोध में यहो प्रधान युक्तित है, तुत--#० स्ू० २-२.२८-- 
“जाभाव उपलब्धे:” । बाह्य जगत्‌ प्रत्यक्ष उपलब्ध होता है, अतः सत्य है । 
किन्तु बाह्य जगत्‌ का यह दृश्यत्व ही उसके भिध्यात्व का हेतु भानता जा 
सकता है। उपर्मुक्त 'स्वभावानुमान” में यहो अभिप्रेत है। इस अनुसान 
का दास्‍्तविक आधार योगानुभूति विशेष हो है। 

७२-- प्रत्यक्षयुद्धि: स्वप्नादों यथा सा चर यदा तवा ॥ 

न सोञ्षों दृश्यते तस्व अत्यक्षत्य कर्वय मतम्‌॥ 
उबस यथा तदाभासा विशप्ति: स्मरण ततः ।* 
(विशतिका, का० है६, १७) 


ड३६ शौड्ध भर्म के विकास का इसिहास 


प्रत्यक्षबुद्ध से आलम्बन की सत्ता सिद्ध नहीं होती । अथच, नीलादि के प्रत्यक्ष में 
जिस समय “यह मुझ प्रत्यक्ष है” उस प्रकार की प्रत्यक्षबुद्धि उत्पन्न होती है उस समय 
लक “यह नील है” इस प्रकार का भ्त्यक्ष हो नही रहता क्योंकि मनोविज्ञान के द्वारा 
प्रत्यक्ष के निश्यय के समय चक्ष॒विज्ञान निरुद्ध हो जाता है । यहीं नहीं, नीलादि 
विषय स्वर्य क्षणिक हैं। जिस समय उनका प्रत्यक्ष व्यवसित होता है उस समय तक वे 
ही नष्ट हो जाते हैं। तात्पर्य यह है कि प्रत्यक्षज्ञान की उत्पत्ति में एकाधिक क्षण का 
समय लगता है। अत: पदार्थों की क्षणिकता के कारण वह सद्विषयक नही हो सकता । 

बस्तुतः निरफवाद क्षणिकता के सिद्धान्त के साथ प्रत्यक्ष का सामंजस्य स्थापित 
करना टेढ़ी खीर है । इस समस्या का स्थविरवादियों ने रूप-क्षण तथा चित्त-क्षण 
में भेद मान कर समाधान प्रस्तुत किया ।” सौत्रान्तिकों ने वाह्म अर्थ की अनुमेयता 
सिद्धान्तित की ।” अनुभूत विषय का ही स्मरण होता है; अतएवं मतोविज्ञान के 
द्वारा प्रत्यक्ष-निष्चय से प्रत्यक्षीकृत अर्थों की सत्ता का अनुमान किया जा सकता है । 
किन्तु वसुबन्धु इस अनुमान की व्याप्ति को ही असिद्ध मानते है । 

यह अवध्ेय है कि आपातत: इस विवेचन में वसुबन्धु ने प्रत्यक्ष के स्वरूप का 
सूक्ष्म बिचार नहीं किया है। न उन्होने प्रत्यक्ष एवं भ्रान्ति के भेद का प्रयास किया है, 
न सविकल्पक एवं निविकल्पक प्रत्यक्ष के मेद का। इसे साभिप्राय मानता चाहिए । 
वस्तुत: विज्ञानबाद की दृष्टि से समस्त अर्थ-प्रत्यक्ष विकल्पित एव जात हैं। अन्यया 
यह स्मरणीय है कि असंग ने योगाचारभूमिश्षास्त्र में प्रत्यक्ष के तीन लक्षणों का निर्देश 
किया था---अपरोक्षता, अविकल्पता, तथा अश्नान्तता ।*' वसुवन्धु ने भी बादविधि में 
प्रत्यक्ष का लक्षण, 'तंतोड्थाद विज्ञान प्रत्यक्षम्‌” किया है जिसमें प्रत्यक्ष का आन्ति अनु- 
मानादि तथा संवृत्तिज्ञान से भेद विवक्षित है।” किन्तु वसुबन्धु के इस लक्षण में वाह्य 
अर्थ की सत्ता का स्वीकार है। अतः इसे उनके सौत्रान्तिक युग का मानना चाहिए | 
इसीलिए सम्भवत: दिद्डनाग ने इस परिभाषा की ओर अपनी अरुचि प्रकट की है ।* 


७३-त०---अभिषर्मा मृत--- पडजविशानाति न हक्नुवन्ति विवेकत॒म्‌ ।” (५११०) 

७४-दे ०->-ऊपर । 

७५-तु०--सर्ववर्शनसंप्रह । 

७६-तुचि, डोक्ट्रिन्स आँब मंज्रेयनाथ एण्ड असंग, प्र० ६० प्र०॥ 

७७-तु ०--म्थायवातिक, प्र० ४०-४ १, न्यायवातिकतात्पयंटीका, श्र० १५०-५३; 
इलेरयात्स्को, बद्धिस्ट लॉजिक, जि० १, पृ० १५६, दे०--नोजे। 

७८-इवेरबात्स्की, यहां । 


महत्वात का दहशंग-योवायार, विशलयाद ३७ 


यदि स्वप्न के समान जायरित में श्री विज्ञान को असद्धिपयक माना जाय तो 
स्वप्त के ही समान जागरित के जगत्‌ का मिय्यात्व भी लछोक प्रसिद्ध होना चाहिए । 
किन्तु ऐसा नहीं हैं। इससे यह शंका की जा सकती है कि जागरित प्रतीति को स्वप्न- 
बल सिथ्या नहीं मानना चाहिए ।” किल्तु इसके विपरीत यह स्मरणीय है कि स्वप्लू- 
झछोक का भिष्यात्व स्वप्न से जागने पर ही स्फूट होता है ।“ ऐसे ही समस्त जीव छोक 
भी बासनानिद्रा से प्रवुद्ध होने पर ही विषयाभाव की यथावत्‌ अवग॒ति करता है 

पुनरपि यह शंका हो सकती है कि यदि वाह्म पदार्थों के अभाव में केवल अपने 
जित्त प्रवाह के विशिष्ट परिणाम से ही अर्थाकार विज्ञान उत्पन्न होता है तो सत्संग 
अथवा असत्संग, सद्धमंश्रवण अथवा असद्धमंश्रवण का भी कोई सत्‌ अथवा असत्‌ 
कस नहीं होगा। 

वाह्य विषय के अभाव में सत्संग अथवा असत्संग का प्रश्न ही नहीं उठता । 
इसके उत्तर में वसुवन्ध्‌ का कहना है कि चित्त के बाहर अन्य विषयों का अभाव प्रति- 
पाद्य है न कि अन्य चित्तो का। विज्ञानवाद एकचित्तवाद अथवा 'सॉलिप्सिज्म” नहीं 
है। एक चित्तबारा पर अन्य चित्तघारा का प्रभाव विज्ञानवादी को स्वीकार्य है ।' 

स्वप्न में पाप-पुण्य की उत्पत्ति नहीं होती, जागरित में होती है॥ इसका कारण 
स्वप्नज़ोक की अलछीकता अथवा जागरित की वास्तविकता को न मानना चाहिए 
क्योंकि स्वप्त में चित्त की अकर्मण्यता ही उसका यथार्थ कारण है ।* 

हिंसा एवं हिसाजन्य पाप के विधय में भी एक चित्तसन्तति का दूसरी चित्तसन्तति 
पर प्रभाव ही कारण समझना चाहिए। पिशाचादि के द्वारा आविष्ट होने के स्थलू 
पर चित्त का चित्त पर प्रभाव स्पष्ट दीखता है। चित्त व्यापार को परहिसा में समता 
सिद्ध करना कठिन नहीं है। ऋषिकोप से दण्डकारण्य का उजड़ता सुविदित है ।*' 


७९-तु ०--अ० सू० २-२.२९-- बिघर्म्याज्य म स्वप्नादियत्‌ 
<०-“स्वप्ने दृण्विषयाभाय नाप्रबुद्धोप्वगच्छति ।” (विज्वतिका, का० १७) 
सु०--शत्ररभाष्य, (० ८-१० ) 
<१-अन्योन्याधिपतित्वेन विज्ञप्तनियसों सिवः।” (विज्ञतिका, का० १८) 
<४२-/मिद्धेनोपहत चिस स्वप्ले तेवाससं फलम ।” (बहों) 
<३-“मरणं परविजश्प्तिविशेषाद विकिया यया ६ 
स्मृतिकोपादिकान्पेदां पिशाज्ञादिसनोबन्चात्‌ ॥ 
क्य था दष्डकारण्यशून्यत्वमृचिकोपतः । ..' 
अनगो दण्डो महावक्ध: कथ्थ था तेन शिड़यति॥” (कहो, का० १९-२०) 


ड्इ्ट बट धर्म के विरफास का हतिहांत 


परचित्त ज्ञान के विषय में स्मरणीय है कि स्वचित्त ज्ञान के समान वह भी ग्राह्म- 
ग्राहक विकल्प से दूपित है। विज्ञानमात्रता विज्ञातृ-विशेय-भाव से सुक्त है। विज्ञप्लि- 
मात्रता का स्वरूप सर्वविदित मन के आभ्यन्तर ज्ञान अथवा स्व-वोब (ंस्ट्रॉस्पेक्शन) 
में प्रकाशित नहीं होता । वह निविकल्प, तर्क का अविपय एवं केवल बुद्धगोचर है ।“* 

विज्ञतिका में विज्ञानमात्रता के सामान्य सिद्धान्त का तर्कानुकूल प्रतिपादन है । 
ज्रिशिका में विज्ञान के प्रभ्ेदों का तथा उनके आधार पर संसार एवं मोक्ष का विवरण 
प्रस्तुत किया गया है। 

विज्ञान का त्रिविध परिणाम €. सत्य है। आत्मा तथा धम” उसमें उपचरित 
अथवा अध्यस्त हैँ। परिणाम का अथ है कार्यकारणभाव के अनुसार निरोध एवं 
उत्पाद । विज्ञान की सत्ता, कार्य-कारण-नियत तथा प्रवाहरूप है। यहाँ वेदान्त 
से भेद स्पष्ट है। वेदान्त में भी जगत्‌ को ज्ञान में अध्यस्त बताया गया है, किन्तु 
ज्ञान को कूटस्थ नित्य माना गया है। अतएवं शांकरमत में ज्ञानस्वरूप ब्रह्म का जगत्‌ 
के रूप में परिणाम न मानकर विवत्त ही माना जाता है।” 

विज्ञान का त्रिधा परिणाम इस प्रकार है--आलय विज्ञान, मन, तथा ६ प्रकार 
के विषयविज्ञान ।“ ये ८ विज्ञान तथा इनसे सम्बद्ध चैतसिक धर्म ही वस्तुसत्‌ हैं 
शेष धर्म उपचार अथवा आरोपमात्र । यह स्मरणीय है कि वैभाषिक पंचविध 
धर्मों को वास्तविक मानते थे--रूप, चित्त, चैत्त, चित्तविप्रयुक्त तथा असंस्कृत । 


<४-“परवितसविदां ज्ञानमयथार्थ कथ्य यथा । 
स्वचिसज्ञानमज्ञानाद यया बुद्धस्थ गोचर: ॥। 
विज्ञप्तिमाश्रतासिद्ि: स्वशक्तिसदृशी मया । 
कृतेयं सर्वया सा तु न जिन्त्या अुद्धगोचरः॥” (वही, का० २१-२२) 
<५-मआत्मधर्मोपचारों हि विविधो यः प्रवर्लेते 
विज्ञानपरिणामेड्सौ परिणामः स ल॒ भ्िघा॥। (त्रियफा, का० १) 
<८६-कोज्यं परिणामों नाम ? अन्ययात्यं, कारणक्षणनिरोधसमकाल: कारण- 
क्षणविलक्षण: .कार्यस्यात्मलाभ: परिणामः ।” (स्थिरमति का जिशिका- 
भाष्य, पृ० १६) 3 ;$ 
<७-बस्तुतः बेदान्त के इतिहास में परिणामवाद से जिथितंवाद तक एक विकास 
का कम देखा जा सकता है। 
<८-“विपाको सननार्यज्य विशप्तिविषयस्थ अर । (तिशिका, का० २, पृर्वार्ण) । 


महावान का दसंव--मोवत्यार, विज्ञानवाद ४३२९ 


सौत्रान्तिकों ने अन्तिम दो का तिराकरधण किया। असंस्कृत, अभावमात्र है। तथा 
वित्तविप्रयकत धर्म प्रज्ञप्तिमात्र । सौत्रान्तिक से योगाचार बनकर वसुबन्धु एक चरण 
और अग्रसर हुए तथा उन्होंने विश्यतिका में रूप-धर्म की सत्ता का विस्तृत सप्डन 
किया । फलतः यह युक्त ही है कि तिज्विका में केवल चित्त-चैत्त धर्मों को ही वास्तविक 
बताया गया है। किन्तु “अष्टविज्ञान' के विवरण में वसुबन्धु सर्वेथा पूर्व ग्रन्थों के, 
विशेषतः सूत्रों के, ऋणी है। 

“आलय नाम का विज्ञान विपाकात्मक' तथा सब बीजों' का आश्रय है। 
“उपादि' एवं 'स्थान' उसके आलम्बन हैं, किन्तु उसके आकार (विशृप्ति) के सदृशझ 
वे भी असंविदित' हैं। आलयविज्ञान स्पर्श, मनस्कार, बेदना, संज्ञा, एवं चेतना से 
सदा सम्प्रयुक्त होता है। इस प्रसंग में उपेक्षारूप वेदना विवक्षित है। आलय-विजशञान 
अनिवुत' तथा अव्याकृत' है। उससे सम्प्रयुक्त स्पर्श आदि भी उसके सदुश (विपा- 
कात्मक, असंविदित-आरूम्बन, अनिवृत, तथा अब्याकृत) हैं। आरृप-विज्ञान की 
वृत्ति नदी के प्रवाह के समान है। इसकी व्यावृत्ति अहेत्व में होती है।* 

कुशल एवं अकुशल कर्मों की वासना के परिपक्व होने पर उनकी फलोत्पत्ति 
विपाक कही जाती है। जन्म के प्रारम्भ में आलय-विज्ञान ही पिछले जन्म के 
संस्कारों का सम्पिण्डित फल होता है। कर्मों के अनुसार एक विशिष्ट धातु, गति, 
एवं योनि में जन्म तथा अन्य फल प्राप्त होते है। ये फल विज्ञान के परिणामविशेष 


है तथा यह विपाकात्मक विज्ञानपरिणाम ही आल्ूयविज्ञान है। 


८९-तत्रालयात्य विज्ञान विपाक: सर््रंबीजकम्‌ । 
असंविदितकोपादिस्थानविज्प्तिक च तत्‌ ध 
सवा स्पर्शमनस्कार वित॒संशाचेतना न्वितस्‌ । 
उपेक्षा बेदता तज्ानिवताब्याकृत जल तत 
तथा स्पशादियस्तस्थ बते सख्लोतसौधवत्‌ | 
तस्य व्यावत्तिरहेस्थे....  -.. ---॥ (त्रिश्चिका, क्रा० २-५) 
९०-“तत्र कुशलाकुशलफकर्मबासनापरिषाकदशाद्‌ ययाक्षेप फलाभिनियंत्तियि 
पाकः +” (स्पिरमति, पु० १८) । | 
९ १-“सर्वधातुगतियोनिजातिधु कुशलाकुझलकर्संविपाकत्याद विधाकः ।” (वहो, 
(पृ० १८-१९) 


ड४ड० बीड बम के विकास का इ शिहास 


आहल्यविज्ञान में सब सॉक्लेशिक धर्मों के बीज संगृहीत हैं। बोज का अर्थ 
विशानगत सामर्थ्य विशेष हैं जिससे परिषाकदशा में फलक्शिष उत्पन्न होता है। 

आर विज्ञान के “आशम्बन” एवं आकार” विदित नहीं होते। ये आलरूम्बन 
दिविध हैं--एक ओर “उपादि” था उपादान, दूसरी ओर “स्थान” या भाजन- 
छोक । उपादान में बीज तथा इन्द्रिययुक्त देह संगृहीत हैँ । भाव यह है कि जस्म के 
समय एक ओर तो आलयविज्ञान शरीर को प्रतिभासित करता है दूसरी ओर उसके 
उपयुक्त छोक को ।*' छोकप्रतिभास साधारण कर्म के अनुसार होता है। अतएव 
विभिन्न आलय-विज्ञानों से पृथक्‌-पृथक्‌ प्रतिभासित होने पर भी अनेक दोपकों के 
प्रकाश के समान एक ही लोक की प्रतीति होती है। 

स्पर्श-आदि पाँच चैत्त धर्म सर्वत्रग हैं। इन्द्रिय, विषय एवं विज्ञान, इन तीन 
का कार्य-कारण-माव से समवस्थान संनिपात कहलाता है। इससे उत्पन्न इन्द्रिय- 
विकार के अनुकूल विषय का वेदतीयतया व्यवस्थापन स्पर्श है।'' बेदता अनुभवात्मक 
एवं तिविध है--सुख, दुःख, तथा अदुःख-असुख। आलयविज्ञान से केवल तीसरा 
ही प्रकार सम्बद्ध है। मनस्कार के द्वारा बित्त आलम्बन की ओर अभिमुख होता 
है । संज्ञा के द्वारा आलम्बन के वैशिष्टूय का निरूपण होता है-- यह नीला है, 


९२-“४* * आलूयबिश्ञान द्विधा प्रवर्तते । 
अध्यात्सभ्‌ उपादानविज्ञप्तितों बहिर्धा परिण्छिन्लाकारभाजनविशृप्तितइच ॥ 
तज्नाध्यात्ममुपादान परिकल्पितस्वभावाभिनिवेशवासना साधथिष्ठाससिच्िय- 
रूप मास अ।*- उपादानभुपादिः। स पुनरात्मादिविकत्पवासना रूपादि- 
घसंविकल्पवासना जअ॥*** आश्रयोपादार् चोपादि: | आाक्षय आत्मभावः 
साथिध्दानम्‌ इन्द्रियकए नाम जल ।*'*तत्र कामरूपचात्वोइपोर्नासरुपयो- 
रापादानं । आरुप्यघातोतु--भामोपादानमेय । किंतु चासनावस्यमेज तत्र 
रूप न विपाकाबस्थ । तत्पुतरपादानसिदंतथा प्रतिसंबेदथितुमशक्यमित्यतो 
संविदित इत्युझ्पले । स्थानविशृप्तिर्भाजनलोकर्समिवेदाविज्ञप्ति: | सातकय- 
परिज्छिन्नासस्थनाक रप्रवत्तत्वाद_असंविदितेत्युथ्यते । 
(स्थिर्सति, पृ० १९) 
९३-तत्र स्पैद्ोस््रिकसंगिपाते इन्द्रियविकारपरिक्छेदः वेदमासंतिश्रथकर्सक: ।” 


(बही, पृ० २०) 
९४-“आहलस्बने येन चित्तमभिभुओोक”ियते ।” (वहां) 


महामान का द्शक-"्योगायार, जिश्ानबाद इडश 


भ्‌ कि पीला” इत्यादि । चेतता मत की चेष्टा है जिसके होने पर विषय की ओर 
जि का खिंचाव ऐसे ही होता है जैसे चुम्बक की ओर लोहे का ।४ 

अनोभूमिक आगम्तुक उपक्लेशों से अनावत होने के कारण आलय-विज्ञान 
अनिवृत कहलाता है। स्वयं विपाक होसे के कारण विपाक के अति आलय न कुशल 
है, न अकुशल, अर्थात्‌ अब्याकृत है। 

आजूयविज्ञान की क्षणिकता, किन्तु अनुव्त्ति नदी की धारा के समान है। 
उसकी प्रवुतति एक अविल्छिन्न कार्यकारण-परम्परा है । यह परम्परा अहंस्व प्राप्ति 
तक विद्यमान रहती है। नि 

४ (विज्ञान का) दूसरा परिणाम मन है। आहूयावज्ञान को आश्रय तथा 
आलम्बन बना कर मन को प्रवृत्ति होती है। मन मननात्मक विज्ञान है। वह 
सदैव आत्मदृष्टि, आत्ममोह, आत्ममान, तथा आत्मस्नेह नाम के चार निवृत, किन्सु 
अव्याकृव क्लेशों से युक्त होता है । जिस धातु अथवा भूमि में मन की उत्पत्ति होती 
है तन्‍्मय स्पर्श आदि जचैत्तों से बह युक्‍त होता है। अहँत्व, निरोध समापत्ति तथा 
लोकोत्तरमार्ग में मन का अभाव होता है ।*१ 


९५-संजशा विषयनिमित्तोद्प्रहणम्‌ *” (वहीं) 

९६-“चेतना खिताभिसंस्कारों समसइलेष्टा यस्यां सत्यासालूस्थत प्रतियेतसः 
प्रस्थन्द इब भवति अयस्कान्तवज्ञादय:प्रस्यन्दकत्‌ ।”  (बही, पु० २१) 

५७- सतोभूमिकंरागस्तुकेरपक्लेद रनावृतत्थादलिवुत । विपारत्वाद विपाकं प्रति 
कुशलाकुशलत्वेनाष्याकरणावब्याकृतम्‌ ।” (बड़ी, १० २१) 

९८-तित्र स्रोतों हेतुफलयोगेरस्तर्येण प्रवत्तः। उदकसमूहस्य पूर्बापरभागा- 
विष्छेदेग प्रवाह ओध इत्पुस्यते ।” (स्थिरमति, पृ० २२), तु० “आवान- 
विज्ञानगभी रसक्सो ओधघो यथा बर्तति सर्ववीजों ।--(स्थिरसति के द्वारा 
उद्धृत गाया, पु० ३५) 

९९-/: - सवाधिस्य प्रवर्तते । 
तदारूस्य मनोनास विज्ञान भननात्मकम्‌ ॥ 
क्सेशेद्वतुभिः सहित नियुताब्याकृतेः सरा १ 
आत्मवृष्ट्यात्ममोहात्ममानात्मस्नेहसंबितः ॥ 
यत्रजस्तन्मयरन्येः स्पश्नलिश्याहतोी न तत्‌ । 
ने निरोधसमापत्तो मार्गे लोकोसतरे थे जा 
हिलीयः परिकामोध्य' न” (िलिका, का० ५-८) 


ड्ंडर बौद्ध नर्म के विकाश का इतिहास 


आलबथविज्ञान वासनात्मक “अचेतन” चित्त है, विधय-विज्ञान विषयों के प्रति- 
भास प्रस्तुत करते हैं। इन दो के मध्य में विमर्शात्मक मन की स्थिति है। आलबय- 
विज्ञाम से मन की उत्पत्ति होती है तथा उसे ही आलम्बन बनाकर मन में अहंकार 
उत्पन्न होता है। क्लिष्ट किन्तु अव्याकृत चार क्लेशों से मन सदा सम्पयुक्त होता 
है ।!” मन के स्पर्श आदि अन्य सम्प्रयुक्त धर्म भी क्लिष्ट एवं अव्याक्त हैं । 

“ (विज्ञान) का तृतीय परिणाम (रूप, दाब्द. गन्ध, आदि) छः प्रकार के विषयों 
क उपलब्धि स्वरूप है। वहे कुशछ, अकुशल तथा अव्याकृत है। उससे सम्प्रयुक्त 
चैत्त धर्म अनेक कोटिक हैं--सर्वत्रग, विभियत, कुशल, क्लेश, उपक्लेश एवं अनियत 
रूप आदि पाँच विज्ञानों की आलयविज्ञान से आलम्बन प्रत्यय के अनुसार पृथरू-पृथक्‌ 
अथवा साथ उत्पत्ति होती है जैसे, जल में तरंगों की ।' आसंज्ञिक, दो समापत्तियाँ 
तथा अचित्तक मिद्ध एवं मूर्छा के अतिरिक्त मनोविज्ञान सर्वत्र उत्पन्न होता हैं।”* 

सव्वंत्रग चैत्त धर्म स्पर्श-आदि उपर्युक्त पाँच हैं। नियत चैत्त धर्म सब विषयों में 
भ्रवुत्त न होकर, कुछ विषयों में ही प्रवत्त होते हैं। ये भी पाँच हैँ--छन्द, अधिमोक्ष, 


१००-त०--/अविद्यया चात्मदृष्ट्या चास्मिमानेन तुष्णया । 

एभिश्लतुरलिः. संक्लछिष्ट॑ सननालक्षण॑ भनः ३ 

विपर्यासनिभिर्स तु सनः विलष्ट सदेव यत्‌ । 

कुदालाध्याकृते... चिसे सदाहुंकारकारणम्‌ ॥।” 

(उद्धृत स्थिरमति, पृ० २३) 

१०१-स्थिरमति ने सम्धिनिर्मोजन सूत्र से इसी आशह्षम का उद्धरण दिया है _(पृ० 

३३-दे४) । 
१०२०-४४ * 'सुतोयः वड्विधस्य या। 

विषयस्थोपर्ूग्षि: सा कुशलाकुशला छूया 

सर्वश्रगेविनियते कुदारुदेतसरसो । 


पड्चानां सूलविशाने. यजाप्रत्ययभुट्भव: । 

विज्ञानानां सह न वा तरदजूार्णा यथों जले। 

समोविज्ञानसम्भूतिः सर्वदासंजिकादते । 
[| हु 


(जिजशिका, क्ा० ८-९, १५-१६) 


अहायान का बर्शत---्यों गाचार, विजानवाद है 


स्मृति, समाधि, एवं प्रश्ञा। कुशल धर्म व्यारह हैं--श्रद्ा, ही, अवपत्रप्य, अछोम, 
अद्वेष, अमोह, वीये, प्रश्नव्धि, अप्रमाद, उपैक्षा, तथा अहिंसा। वेश क्र: हूँ---राग, 
प्रतिष, मोह, मान, भिथ्या दृष्टि, तथा विधिकित्सा । उपक्लेश बीस हैं--क्रोष, उपनाह, 
अक्, प्रदाह, ईर्ष्या, मात्सय, शाद्य, माया, विहिसा, मद, अही, अंत्रपा, औद्धत्य, स्त्थान, 
अश्रद्धा, कौसीद्य, प्रमाद, मुषित-स्मृतिता, विक्षेप, असम्प्रजन्य । अनियत चार हैं 
कौकृत्य, मिद्ध, वितर्क एवं विचार ।** ये चार धर्म द्विविष हैं--क्लिष्ट एवं अक्लिप्ट । 

अससंशिक का अर्थ असंजिसत्तवों में उपपत्ति होने पर चित्त-चैतसिक धर्मों का निरोष 
है। दो समापत्तियाँ असंशिसमापत्ति तथा निरोध समापत्ति हैं। मिद्ध एवं मूर्छा में 
भी बुद्धि-व्यापार उपरत होने के कारण वे 'अखित्तक' कहे गये हैं। इन पाँच अवस्थाओं 
में मनोविज्ञान की प्रवृत्ति नही होती । 

ये आठ विज्ञान तथा उनसे सम्प्रयुकत एक्यावन चैत्त धर्म ही विज्ञानपरिणाम तथा 
यास्तविक घमम है। आठ विज्ञान वस्लुत: अभिन्न हैं। उनका भेद केवछ लक्षणार्थ 
कल्पित है। 

“विज्ञान का यह त्रिविध-परिणाम विकल्प है जिसके द्वारा विकल्पित अर्थ-जगत्‌ 
असत्‌ है। अतएव यह समस्त त्रेघातुक विज्ञप्तिमात्र है ।” 

आलयविज्ञान ही सब धर्मों का बीज है। एक जन्म में पूर्वविपाक के क्षीण होने पर 
कर्मंवासना तथा ग्राहद्रय-वासना के साथ दूसरे विपाक की उत्पत्ति होती है। इस प्रकार 
जन्म से जन्मान्तर तक आलयविज्ञान का प्रवाह अविच्छिन्न रहता है'''। आालयविज्ञान 


१०३-जिशिका, का० १०-१४, स्थिरसमति, जिशिकाभाष्य, पु० २५-३३ | 
३०४-सु ०---लंकावतार, पु० ३१४-- घित्तमनश्ल विज्ञान लक्षणायं प्रकत्प्यते। 
अभिन्नलक्षणान्यध्टो न व रूदर्य न लकणम्‌ ॥ 7 
१०५-विज्ञानपरिणामोज्यं विकलपो यद्‌ वजिकल्प्यते । 
तेन तन्नास्ति तेनेद॑ सर्व बिशप्तिमात्रकम्‌ ॥” _ (जिजक्षिका, का० १७) 
१०६- सर्वबीजं॑ हि. बिज्ञानं परिणगासस्तथा तथा | 
यात्यन्योस्पवशाद येन विकल्प: स स जायते।॥। 
कर्मणो वासना प्राहइयबासनया सह । 
क्षोणे पूर्वविपादेस्न्यहिपरक अजनयस्ति ततू्‌ ४. (जिजश्षिका, का० १८-१९) 
तु०--अनादिकालिको बातुः. सर्वध्ससमाभय:ः । 
तास्मन्‌ू संति गतिः सर्था निर्वाणाथिगसोइपिया।॥ 
(अभिषमसंसृत्र, स्थिर्सति के द्वारा उद्धृत, पृ० ३७) 


डेडव ओड़ बर्ज के दिकास का इतिहास 


ही प्राकतन संस्कारों से अधिवासित विज्ञान है जो प्रतिसन्धि में नामरूप का प्रत्यय होता 
है।*। उसकी प्रवृत्ति से संसार तथा व्यावृत्ति से निर्बाण संमव है” । 

सभी विकल्प के विषय मिथ्या हैं। उनका स्वभाव केवल परिकल्पित है। किन्तु 
ये विकल्प स्वयं हेतुप्रत्यय से उत्पन्न होते हैं तथा इनकी परतन्त्रसत्ता है। इस परतस्त्र 
सत्ता में परिकल्थित स्वभाव का अभाव ही परतन्त की परिनिष्पन्नता है। चित्त-चैत्त 
रूप विज्ञान-परिणाभ ही विकल्प हैं तथा कार्यकारण नियत होने से परतन्त्रलक्षण कहे 
गये हैं। चित्त-चैत्त में प्रतिभासमान विविध वस्तु-जगत्‌ आंतिमात्र है, तथा परिकल्पित 
लक्षण कहा गया है। परतन्त्र में परिकल्पित की अवास्तविकता ही परिनिष्पन्न लक्षण 
है। परिनिष्पन्न परतन्त्र से न अन्य है, न अनन्य। परतन्त्र के बिना उसकी उपलब्धि 
नहीं होती । 

परिकल्पित आदि तीन स्वभावों की त्रिविध निःस्वभावता है। इसी को तथागतने 
सबे-धर्म-शून्यता कहा है । परिकल्पित स्वभाव में रूक्षण-शून्यता है। उदाहरण के 
लिए रूप, वेदना आदि धर्मों की उनके लक्षणों के अनुसार सत्ता ही नहीं है। वेदता 
अनुमव-लक्षण है किन्तु इस लक्षण का रूद्य वास्तविक नहीं है। परतन्त्रलक्षण में 
उत्पत्ति-निःस्वभावता है तथा परिनिष्पन्नलक्षण में परमार्थनिःस्वभावता"" | परि 


१०७-/तस्सादबिद्याप्रत्थया: संस्काराः, तद्षियांसि श्रालयविज्ञान संस्कारप्रत्मप 
विज्ञान, तत्यत्थयं प्रतिसन्‍्धों नामरुपमित्येवेद नोतिरनबच्चा ।” (स्थिरमति, 
वहीँ, पृ० ३८) 
१०८-स्थिरमति, बहीं, पृु० ३८-३९ | 
१०९- “मेन येम विकल्पेणत यछब वस्त विकल्प्यते । 
परिकल्पित एवासों स्थवभाबों न से जिधते॥ 
परसम्तस्थभावस्तु. विकल्पः प्रत्ययोदभवः 
निष्पन्नस्तत्थ पूर्जण.. सदा रहितता तु या।॥। 
अतएव स नेवान्यो तासन्यः परतस्थतः । 
अनित्यारियद्‌._ ब्योनावुष्टेटस्मिनू स॒ दुहयते।॥/ 
(जिक्षिका, का० २०-२२) 


अबमो शकजेगेव विःल्यभावोप्वरः पुणः । 
भस्वयंधाय एतस्मेत्यपरा मिःशल्वभावता।॥।” (जिशिका, काौ० २३-२४) 


महावाद का इर्शक--ऑगाजार, विशानधार डंडप 


निष्यश्ष ही तचता है क्योंकि उसका अन्यथाभाव नहीं होता । परिनिप्पन्न ही विवप्ति 
साजता है। 

जबतक विज्ञान विज्वप्तिमात्रता में अवस्थित नहीं होता, अपितु प्राह्मग्राहक वासना 
से लिप्त रहता है तबतक उसकी निवृत्ति नहीं होती । “यह विज्ञप्तिमात्र है, इस प्रकार 
की उपलब्धि को समक्ष स्थापित करने से भी विज्ञप्तिमात्रता में अवस्विति नहीं होती । 
जर्थात्‌ विज्ञातृत्व में अभिनिवेध मी विश्प्तिमात्रता में बाधक है। ग्राह्मत्याग के अनन्तर 
ग्राहक-स्याग भी अभीष्ट है। विपयविषमिभाव के प्रहीण होने पर निविकल्प लीको- 
सर ज्ञान उत्पन्न होता हैं तथा चित्त विज्ञप्तिमात्रता में अवस्थित होता है।'। (यह 
स्थिति) अ-बित्त एवं अनुपलम्भ है। वही लोकोस्तर ज्ञान है। वही द्विविध दोषक्षय 
के कारण आश्रय की परावृत्ति है। वही कुशल, शाइवत एवं अचिन्त्य अनाखव घातु 
है। बही सुखात्मक विभुक्तिकाय तथा महामुनि की धर्मकाय है” । विज्लेय अयों को 
अनुपलब्धि तथा विज्ञातृत्वभाव के त्याग के कारण विश्प्तिमात्रता को चित्तरहित तथा 
उपरूब्धिरहित कहा गया है। यह स्मरणीय है कि द्वंत-निविष्ट मन अथवा चित्त का 
क्षय अनेक आध्यात्मिक दर्शनों में द्वैतहीन परमाय के साक्षात्कार के लिए आवश्यक 


१११-“जर्माणां परमार्थश्थ रू यतस्तथतापि शसः | 
सर्वकाल तथाभायात्‌_ सेंद बिशप्तिमातता ॥ 7 


(कहो, का० २५) 
११२-“यावव्विशप्तिसाजत्ये.. बिजान नावतिष्ठति । 
प्राहद्यस्थानुशयस्तावन्न बिनिवर्तते ॥ 
विशर्तिमाजमेबेदमित्यपि हापसखममतः । 


स्थाययस्रप्तः किचित्‌ सस्माजे सावतिव्ठले १ 
यदालस्भनं॑ बिल्लायं नेबोपलभते. तथा । 
स्थित विज्ञानमाजत्वे. ग्राज्ञामावे तशप्रहात्‌॥ 7 
(बही, का० २६-२८) 
११३- अखिसोप्तुपसम्भोज्सों शान लोकोसरं ज तत्‌ । 
जअाशभ्रयस्प परावसिदिया. बौच्दुल्यहानितः ॥॥ 
से एवानाज़्यो वातुरचिन्तः कुशलो अुबः १ 
सुलों विमुक्तिकाधोप्तो बर्मास्योप्य॑ ख्हाननिः ध 
(बह़ो, का० २९-१० ) 


डड६ बौद्ध बर्म के विकास का इत्डिस 


माना गया है”। द्वेतविूब तथा चित्तक्षय की इस अवस्था में विषय-विपयिजावपूजबक 
ज्ञान का अभाव होने के कारण इसे अनुपलूम्भ कहा गया है, किन्तु यह ज्ञान का सर्वथा 
अभाव नहीं है। वस्तुत: यही लोकोत्तर ज्ञान है। 

आश्रय का अर्थ आल्यविज्ञान है। द्विविध दोप क्लेशावरण तथा शेयावरण हैं। 
इनका मूल आलुयगत अकर्मण्यता है। उसकी निवृत्ति होने पर अद्यज्ञान का आविर्माव 
होता है। आलयविश्ञान में संचित संसार के मूलभूत दोषों की मिवृत्ति तथा पारमाथिक 
ज्ञान का उदय; यही आश्रयपरावृत्ति' है । 

दोषों के द्वेविध्य के कारण यह आश्रयपरावृत्ति भी द्विविध है--सोत्तरा तथा 
निरुत्तरा । श्रावकों के क्लेशावरणक्षय से पहली प्राप्त होती है । यही सुखात्मक 
विमुक्तिकाय है। बोधिसत्तों के शेयावरणक्षय से बुद्ध की घर्मकाय प्रकाशित होती है'''। 
यही अनाख््रव धातु है। यह तर्क की अग्रोचर तथा प्रत्यात्मवेदनीय है। नित्य होने के 
कारण ही इसे सुखात्मक कहा गया है, क्योंकि अनित्य वस्तु दुःखात्मक होती है । 

वसुबन्धु ने विज्ञानवाद को एक परिप्कृत शास्त्रीय रूप प्रदान किया तथा उसके 
विरुद्ध आक्षेपों का ताकिक परिहार किया। वसुबन्धु अपने समय के प्रसिद्धतम बौद्ध 
आचार्य थे। उनके दर्शन में न्‍्यायानुसारिता स्पष्ट है यद्यपि उन्होंने आगमानुसरण 
का सर्वथा “परित्याग” नहीं किया है। उनके चार विख्यात शिष्य थे---स्थिरमति, 
विमुक्तसेन, गुणप्रभ, तथा दिछनाग । स्थिरमति ने वसुबन्धु की अिशिका पर भाष्य 
तथा उनके भध्यान्तविभंगसुत्र-भाष्य पर टीका लिखी। ये ससस्‍्कृत में उपलब्ध है। 


११४-हू०-- बृ० उप० “न प्रेत्यसंजास्तोति” इत्यादि जहाँ देतशान का बिलोप 
शाजिन है * विज्ञातारं बापरे केव विजानोशात! का आशय भी यही है-- 
विज्लेण के अभाव में विज्ञातुत्थ किस प्रकार योष रहेगा ? योग का लक्षण 
ही “चित्त-व॒त्ति-निरोध” किया गया हे । साख्य से भा प्रमातृत्व बुद्धिसापेक्ष 
है, पुरुष चिन्सात्र है। नेयाणिकों को मुक्ति में भो मानसिक ज्ञान क्षोण हो 
जाता है। वेदान्त में मो बुसिशान अन्य है, ज्ञानात्मक ब्रह्म अन्य! तु० 
“बिसंलारणगत जिस तप्हानं खबमज्ञ्ञगा (धम्भपद, दे० ऊपर) । 
११५-६०--स्थिरमति, पु० डंडे । 
११६-वहों, तु०--- शेपमादानविज्ञानं दयावरणलूक्षणम्‌ । 
सर्ववीज क्लेशबोज बन्पत्तत्र द्वयोईयोः: ॥ 
(गाया बहीं उद्ृत । “हयो:” का अर्थ है 'भावकबोधित्तत्ययों:” ) 


न्‍ 


सहतयशन का रखेंत-नकोशात?र, जिशक्वगादर डक 


इसकी अनेक अन्य रक्षताओं का उल्लेख मिलता है--अभिवर्धकोनश्न प्र करकाश्षनि 
नाम की: व्याध्यर, अभिवर्सलमुज्दम तथा वयुकतनरु के ८ प्रस्थों पर व्यास्याएँ, काइयप- 
परियाई प्र ब्यास्‍््या । अभिषम्म में स्थिरमति को वसुबन्धु से. मी अधिक पष्डित कहा 
गया है। स्थिरमति की हिष्यपरम्परा में, पूर्णवर्धन, जिनमित्र, तबा शीलेन्द्रवोधि के 
नाम उल्लिखित हैं। 

विमुक्तसेन प्रह्मापारमिता में पारंगत थे। वे पहले कौठकुल्लक सम्प्रदाय के थे 
तथा जाचार्य बुद्धधास के भतीजे थे। उनकी अधिसमपालंकार पर ब्यास्या प्रसिद्ध है। 
गुषप्रश्न विनय के विद्वान थे। उतका जन्म ब्राह्मण परिवार में हुआ था। उन्हें मूल 
सर्डास्सिवाद के विनय का प्रामाणिक ज्ञान था। 

. दिशलाग--दिडताग ने दक्षिण में कांचो के निकट सिंहवक्त्र के ब्राह्मण परिषार 
में जन्म लिया था। प्रारम्भ में वे एक वात्सीपुत्रीय आज्ञा नागदत्त के शिष्य थे। 
किन्तु पीछे वे वसुबत्धु के शिष्य बने तथा उन्होंने तीनों यानों का अध्ययन किया। वे 
विज्ञानवाद तथा तर्कशास्त्र में विशेष रूप से निष्णात थे। उन्होंने अभिषर्कोश-पर्म- 
प्रदीष, अध्दसाहुल्विकापिष्डार्थ, गुभाषयंन्तस्तोत्रव्यास्था, आलम्बनपरीक्षा, त्रिकाल- 
परीक्षा, हेतुचन॒क्रसम्थन, न्यायमुख, आदि १० ग्रन्थों की रचना की । अपने अनेक निबन्धों 
की संगृहीत कर उन्होंने प्रभाभसमुण्यय नाम के सुप्रसिद्ध प्रन्थ को रचना की तथा 
उसपर स्वयं वृत्ति लिखी। पीछे जिनेन्धबुद्धि ने इस पर विजश्ञासामलूबती नाम की 
व्याख्या लिखी। दुर्भाग्यवश दिद्नांग का कोईप्रन्थ संस्कृत में शेष नहीं है। न्याग- 
प्रबेश” ताम का संस्कृत में उपलब्ध ग्रन्थ दिडनाय की कृति है अथवा उनके श्विप्य शंकर- 
स्वामी की, यह मिरिचत वही हो पाया है । तिव्वदी परम्परा दिझनान को स्यायप्रवेश्ञा 
का लेखक उनाता है, जोनी परम्परा सकर स्यामा को । 

विनाश के मंजातठोन तईशारत का प्रवर्तक वढद्ा गया है। उन्होने तर्ब-विश्ञा 
को न केवल आगम से मुक्त किया अपितु पारमार्थिक तत्त्वचिन्तन से भी उसे पृथक्‌ 
करने का प्रयास किया। उनकी दृष्टि से त्कंशास्त्र के नियम व्यवहारोपयोगी है तथा 
जिभिन्न क्षास्त्रीय सम्प्रदायों के लिए समान हैं। यहीं से विशुद्ध न्यायशास्त्र का उदय 
मानना चाहिए। और यही कारण है कि दिद्धनाय के अपने पारमार्थिक सिद्धान्तों के 
चिधय में नाना मत प्रस्तुत किये गये है। दिड्दताग को न केवल योगाचार, या सोजा- 
न्तिक, या सोतवान्तिक-योगाचार, अपितु बेभाषिक, अथवा माध्यमिक तक कहां 
गया है! वस्तुतः उनकी आाशम्बनपरोक्षा' से उहें विज्ञातवादी मानना चाहिए, 
यश्चपि भ्रसाणससुख्चय' में सोत्रान्तिक छाया देखी जा सकती है। 


इडट चौड' धरे के विकाल का इतिहास - 


दिड्लाग ने स्यायभाध्यकार वात्स्यायन तथा सम्भगत: प्रशस्तपाद का शणान किया 
है। दूसरी ओर उनका खण्हन न्यायवातिककार उश्ोतकर ने किया है। दिहमाश की 
कृतियों के चीनी अनुवाद ई० ५५७ तथा ई० ५६९ के बीच उपलब्ध होते हैं। दिकुलाम 
को सम्मवतः पाँचवीं शताब्दी के उत्तरा् में रखना चाहिए। 
वसुबन्धु के विश्ञानवाद का उनके अंनन्तर अनेक धाराओं में विकास हुआ । नाशम्दा 
में विड्नाग, अगोज्र तथा घर्मपाल के सहारे एक परम्परा अग्नसर हुई। बलभी में गुण- 
भति तथा स्थिरमति दूसरी परम्परा के आचाये थे। ननन्‍्द, परमार्थ तथा जयसेन तीसरी 
धारा में उल्लेखनीय हैं। सातवीं शताब्दी में श्वानृच्बांग ने अपने विशषष्तिमातताधिडि 
झ्लास्त्र में प्रायः दो शतान्दियों का विज्ञानवादी दाशतिक विकास सगृहीत किया। विशुद्ध 
विज्ञानवादी परम्परा का इसे चरम बिन्दु मानना बाहिए। दूसरी ओर दिदनाग के 
सौत्रान्तिक-योगाचार' मत का तथा बौद्धन्याय का चरम विकास घर्मकीति की रचनाओं 
में देा जा सकता है। इसी परम्परा में शास्तरक्षित तथा कमलशील को मानना चाहिए। 
दवान्च्यांग की सिद्धि से वसुबन्घु के मुख्य सिद्धास्त--'विज्ञानपरियाम'--के 
विकास का परिचय मिलता है। असंग तक ज्ञान के दो अंझ या माग माने जाते बे- 
ग्राह्ममाग तथा ग्राहकभाग। अर्थात्‌ ज्ञान ही एक ओर विषयरूप से प्रकट होता है, 
दूसरी ओर विषयिरूप से । ज्ञान का यह शेयांश निमित्तमाग' कहलाता है, ज्ञातृरुष 
अंद 'दर्शनभाग'। शेय को 'निमित्त' कहने से इसका मिथ्यात्व तथा ज्ञान के अन्तर्भूत 
प्रतिभासमात्र होना सूचित होता है। आचार्य नन्‍द और बन्धुश्री इन्ही दो भागों की सत्ता 
स्वीकार करते थे । दर्शनभाग' विज्ञान का आभ्यन्तर तत्त्व है। वही बाह्य 'निमित्त- 
भाग' के रूप में परिणत होता है। अतएव 'परतन्त्र' होते हुए भी वह 'परिकल्पित- 
तुल्य' है। जहाँ तक 'दशेनभाग' ग्राहकतया प्रतिभासित होता है, वह (दशनम्राग) भी 
निमित्तभाग में संग्राह्म है। इसके विपरीत स्थिरमति निम्मित्तभाग” तथा दर्शनमाग', 
दोनों को ही परिकल्पित मानते हैं! 


दिड्नाग ने शाता, ज्ञान तथा ज्ञेय का त्रिविघ भेद प्रतिपादित किया। ज्ञाता अचबा 
ग्राहक ही दर्शनभाग है, शेय अथवा ग्राह्मय ही निरमिसभाग' तथा ज्ञान अथवा उपलब्धि 
ही संवित्तिभाग' अथवा 'स्वाभाविकभाग' है। प्रैकारान्तर से 'दशनमाग” ही प्रमाण 
है, निमित्तमाग' ही प्रमेय, तथा 'संवित्तिमाग' ही प्रमाणफल । निमित्तमाग विज्ञान का 
आलम्बन है, दर्शतभाग आकार अथवा विज्ञप्ति है; संवित्तिमाग इन दोनों का आश्रय 
तथा विज्ञान का स्वभाव है। संवित्ति अथवा संवेदन स्वक्षंवित्ति या स्वसंवेदन भी गले 
गये हूँ। शान न केवछ अपने विबय का प्रकाश करता है, अपितु अपना भी । स्वप्रका- 


महायान का इशंन--योगाबार, विज्ञालवाद डडर 


दाता ज्ञान का सर्वस्व है। विज्ञान के ये तीन भाग विज्ञान से पृथक्‌ नही हैं। एक अभिन्न 
विज्ञान में ही ये त्रिविध भेद प्रतिमासित होते हैं। 

धर्मपाल ने इन तीन भागों के अतिरिक्त एक चतुर्थ को कल्पना की है-- 
स्वसंवित्तिसंवित्तिमाग'। नीलात्मक आलम्बन 'निमित्त' है, नीलाकार उपलब्धि दर्शन 
है, में नील की उपलब्धि कर रहा हूँ”, यह ज्ञान स्वसवित्ति है, स्वसंवित्ति का ज्ञान 
स्वसंवित्ति-संवित्ति है! धर्मपाल इस चतुर्थ भाग की कल्पना में अनवस्था नहीं मानते | 

आलयगत बीजों के विषय में मी श्वानच्चांग ने विभिन्न मतों का उल्लेख किया है । 
आचार्य चन्द्रपाल के अनुसार सभी बीज अनादिकालिक तथा प्रकृतिस्थ हैं। वासना 
जन्य नहीं। क्लिष्ट तथा अक्लिष्टबीज सभी स्वाभाविक हैं। इसके विपरीत सन्‍्द और 
श्रीसेन के अनुसार सभी बीज भावनाजन्य हैं, अर्थात्‌ बीज और वासना पर्याय हैं। धर्म- 
पाल क॑ अनुसार बीज द्विविध है---कुछ अनादि एवं प्रकृतिसिद्ध, कुछ वासनात्मक । 
यदि सभी बीज प्रकृतिसिद्ध होते तो प्रवत्तिविश्ञान आलयविज्ञान के हेतुप्रत्यय न वन 
पाते । दूसरी ओर यदि प्रकृतिसिद्ध अक्लिष्ट बीज न होते तो दर्शनभाग के प्रथम क्षण 
में विशुद्ध धर्म की उत्पत्ति के लिए हेतुप्रत्यय ही न होता । 

दिड्नाग के पूर्व योगाचार-सम्प्रदाय में तीन प्रमाणों की सत्ता स्वीकृत थी। 
दिद्दनाग ने प्रमाणसमुख्जय में सब प्रमाणों का दो में हो अन्तर्भाव प्रतिपादित किया। 
उनके पश्चात्‌ यह सिद्धान्त बौद्धों में प्राय: स्वीकृत हो गया कि प्रत्यक्ष तथा अनुमान ही 
दो प्रमाण है । वसुबन्धु ने प्रत्यक्ष का लक्षण ततोड्थाद्ित्पन्न विज्ञानम्‌' (<'उस अर्थ 
से उत्पन्न विज्ञान') किया था। इस लक्षण में बाह्य-अर्थ की सत्ता स्वीकृत होने से 
दिद्धनाग ने इसकी ओर अरुचि प्रकट की। उनका अपना प्रत्यक्ष-लक्षण इस प्रकार है 
प्रत्यक्ष कल्पनापोढं नामजात्याय्रसंयुतम्‌ ।! इसके अनुसार प्रत्यक्ष निविकल्पक जथवा 
कल्पनारहित ज्ञान है। कल्पना नाम, जाति आदि के सयोजन को कहते हैं । 


हेतु के द्वारा अर्थ की उपलब्धि अनुमान है, जिसके तीन अवयव हैँ---पक्षवाक्य, 
हेतुवाब्य, तथा दुष्टान्तवावय। न्यायशास्त्र में परार्थानुमान के पाच्र अवयव माने जाते 
हुँं--अ्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय, तथा निग्मन । दिहनाग ने अन्तिम दो अवयवों 
को अनावश्यक माना तथा उदाहरण अथवा दुष्टान्त को व्याप्तिवाक्य में परिवतित 
कर दिया। दिद्लनाग ने ही अनुमान में व्याप्ति का सर्वोपरि महत्त्व इस प्रकार स्पष्ट 
किया। पक्ष को दिद्दनाग ने प्रसिद्ध धर्मी कहा है। घर्मविशिष्ट धर्मी साध्य है। हेतु 
के तीन रुप हैं--पक्षघर्मता, सपक्षवृत्ति, विपक्षय्यावृत्ति। दृष्टान्त में अन्बय अथवा 
व्यतिरेक से हेतु और साध्य का सम्बन्ध प्रतिपादित होता है। 

२९ 
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दिद्दनाग के शिष्य ईश्वरसेन थे, तथा उनके शिष्य घर्मकीति कहे गये है। धर्म- 
कीति भी जन्मना दक्षिणात्य ब्राह्मण थे तथा वे ज्ञानाजंन के लिए नालन्दा आये ! कहा 
जाता है कि उस समय वसुबन्धु के शिष्य धर्मपाल वहाँ जीवित थे । किन्तु धर्मकीति और 
दिददनाग-वसुबन्धु के बीच मे समय का अधिक व्यवधान होना चाहिए क्योकि घर्मकीति 
का श्वानच्चांग ने उल्लेख नही किया जबकि दर्चिग ने किया है। दूसरी ओर धमंकीति 
कुमारिल से परिचित है। उन्हें साववी शताब्दी मे रखना उचित होगा। 

धर्मकीति--धर्मकीति ने न्याय सम्बन्धी सात ग्रन्थ लिखे हैं, जो कि तकंशास्त्र के 
अध्ययन में परवर्ती बौद्धों के लिए प्रमाणभूत है। इनमें प्रभाश्रवातिक प्रधान है, शेष 
छ: की उसकी पादरूप में कल्पना की जाती है। प्रभाणवातिक के चार खंड है जिनमें 
स्वार्थानुमान, प्रामाष्य, प्रत्यक्ष एवं परार्थानुमान का निरूपण है। इसमे प्राय: २,००० 
सक्षिप्त इलोकों में समस्त विषय का प्रतिपादन हुआ है। इसके अतिरिक्त धर्मकीति 
के अन्य प्रन्थों के नाम इस प्रकार हें---प्रभाजकिनिश्यय जो कि प्रमाणवार्तिक का संक्षेप 
है, न्‍्यायबिस्दु जो उसका और भी लघुकाय सक्षेप है। हेतुबिन्दु, सम्बन्धपरीक्षा, चोदना- 
प्रकरण, ससन्‍्तानात्तरसिद्धि। इन ग्रत्थों में न्यायबिन्दु एव प्रमाणवातिक सस्कृत में 
उपलब्ध एवं प्रवाशित हैं । 


धर्मकीति को प्रगाणवार्तिक के प्रथम खंड पर हो अपनी व्याख्या लिखने का अवकाश 
मिला था। शेष भागो पर उन्होने अपने शिष्य देवेन्द्रबुद्धि से व्याख्या करने के लिए कहा 
था, तु उसके कार्य से उन्हें सन्‍्तोष नहीं हुआ, यह तारानाथ से ज्ञात होता है। 
प्रभाणवालिक के परिच्छेदों का क्रम विचित्र प्रतीत होता है। प्रामाण्य से प्रारम्भ 
करते के स्पान पर स्वार्थानुमान से प्रारम्भ किया गया है। पुनहच प्रत्यक्ष के अनन्तर 
अनुमान की चर्चा होने के स्थान पर अनुमान की चर्चा पहले की गयी है। इस क्रम- 
ब्रचित्य पर परवर्ती व्याख्याकारों में मतभेद उत्पन्न हुआ । प्रभाणवातिक के व्याख्या- 
कारों के दो मुख्य सम्प्रदाय हैं । एक ओर देवेन्द्र बुद्धि, शाक्यबुद्धि आदि की कृतियां हैं 
जिनमें प्रमाणवारतिक के शब्दार्थ को विशेष महत्त्व दिया गया है। दूसरी ओर धर्मोत्तर, 
आननन्‍्दवर्धन, ज्ञानश्री आदि काइमीरक आचार्यों ने प्रमाणवातिक के निगृढ़ दार्शनिक 
आशय के विश्लेषण का प्रयत्न किया है। व्याख्याकारों की एक तीसरी परम्परा भी 
विदित है जिसमें बुद्ध की प्रमाणभूतता की व्यवस्था में ही प्रमाणवातिक का मर्म माना 
गया है। इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक प्रज्ञाकर गुप्त थे। 

धमकी ति दिह्नाग के वातिककार थे। वातिक को उक्तानुक्तवुरुक्तचिन्ता' कहा 
गया है। धर्मकीति ने भी उद्योतकर आदि की आलोचना के निराकरण के लिए दिदद्ताग 
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के सिद्धान्तों में परिवर्तन तथा परिवर्धन किया। उदाहरण के लिए उन्होंने दिदनागीय 
प्रत्यक्ष के लक्षण में अध्वान्त' पद का संनिवेश किया-- प्रत्यक्ष कल्पनापोडम आत्तम्‌ ।! 
इस परिष्कृत लक्षण से प्रत्यक्ष का द्विचन्द्रादि दर्शन रूप आन्तियो से विवेक करना सरऊू 
हो जाता है। धर्मकीत्ति ने प्रत्यक्ष तथा अनुमान की विषय-व्यवस्था भी की--प्रत्यक्ष 
का विषय स्वलक्षण है, अनुमान का सामान्यलक्षण। ये परिप्कार सौत्रान्तिक दृष्टि 
से किये गये प्रतीत होते हैं क्योंकि योगाचार मत से सभी प्रत्यक्ष में भ्रान्तता अनिवार्य 
है। यदि 'अश्नास्त' का अर्थ अविसंवादक' अथवा व्यवहारसमर्थ किया जाम तो अवश्य 
घर्कीति का लक्षण योगाचार से समंजस हो सकता है। किन्तु तो भी प्रत्यक्ष का विपय 
स्वलक्षण नहीं कहा जा सकता। कदाचित्‌ यह कहना होगा कि यद्यपि सस्तातान्तर- 
सिद्धि, प्रभाणविधिदचय तथा प्रसाणवातिक विज्ञानवाद की दृष्टि से लिखे गये है, न्याय 
बिन्दु सौत्ान्तिक दृष्टि से विरचित है। 

विज्प्तिमात्रता के समर्थन में घर्मकीति ने नबीन धुक््तियाँ प्रस्तुत की हैं। वाह्म 
विषयों की सत्ता सिद्ध करने के लिए उनकी प्रतीति को ठीक हेतु नही माना जा सकता 
क्योंकि वह व्यभिचारी है। दूसरी ओर बाह्य विषयों की सत्ता नहीं मानी जा सकती 
क्योंकि वह विचारसह नहीं है। विषय यदि ज्ञान के अतिरिक्त है तो ज्ञान और विपय 
का सम्बन्ध दुरुपपाद हो जायगा। विषय ज्ञान का हेतु तथा आलम्बन माना जाता है। 
यदि विषय ज्ञान का हेतु है तो उससे पूर्ववर्ती होगा । ऐसी स्थिति में विषय ज्ञान का 
वर्तमान आलम्बन नहीं हो सकता है। यह कहा जा सकता है कि विषय की ज्ञान के प्रति 
हेतुता इसी में है कि वह ज्ञान में अपना आकार अपित करता है। किन्तु विपयमत 
आकार धिपय से निर्गत होकर ज्ञानयत किस प्रकार हो जाएगा ? यदि कहा जाय कि 
विषय के आकार के सदुश आकार ज्ञान में उत्पन्न हो जाता है, तो भी यह बताना होगा कि 
ज्ञान के अन्तर्गत आकार की ज्ञान के बहिगेत आकार से तुलना किस प्रकार होगी ? 
इन दो आकारों में पहला सदाविदित है, दूसरा सदा जविदित । वस्तुत: ज्ञान और उसके 
विषय का सम्बन्ध सहोपलम्भ नियम' से परिगृहीत है। ज्ञान के होने पर विपये की 
उपलब्धि होती है, ज्ञान के न होने पर विषय की उपलब्धि नहीं होती । शान और 
विषय अलग-अलग उपलब्ध न होकर सदेव साथ हो उपलब्ध होते है। अतएब इन दोनों 
को अभिन्न मानना चाहिए। यदि ज्ञानाकार विषयाकार के तुल्य है तो विषयाकार 
पुनरक्तिवत्‌ अनावश्यक है। यदि ज्ञानाकार विधयाकार से भिन्न है तो विपयाकरार: 
नित्य-अज्ञात होने से अनावश्यक है। 

फलत: ज्ञानमात्र सत्य है, उसी में ज्ञाता और ज्ञेय का भेद उल्लसित होता है। 
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यह मभंत एक आआन्ति है जैसे एक चन्द्रमा के स्थान पर दो का दीखना । यह कहा जा सकता 
है कि ज्ञान और ज्ञेय को अनन्य कर देने से एक ओर जेयलोप के कारण यथार्थ तथा 
अयधार्थ ज्ञान का भेद लप्त हो जायगा, दूसरी ओर शानलोप होने से जगदान्ध्य- 
प्रसवत हो जागगा | यदि ज्ञान के वाहर ज्ेय नहीं है तो सब ज्ञान वराबर ही सपय अथवा 
मिध्या है । थांद शेय रूप से प्रकाशमान वस्तु ज्ञान ही है तो इस दस्तु' की प्रसिद्धि कंसे 
होती है ! क्ष्या शान किसी दूसरे ज्ञान का विषय होकर जकाझ से आता हैं? यदि 
यह माना जाग तो अनवस्था दुनिवार है। इन शंकाओं का उत्तर यह है कि व्यावहारिक 
दृष्टि से धरभायिकता का अर्थ अविसंवादकता है, यथार्थता' नहीं। बाह्य विषयों के 
न ह।नें ए९ भी व्यवहारसामथ्य की दृष्टि से ज्ञान में मेद देखा जा सकता है। अथवा 
थहू कहा जा सकता है कि पारमा्थिक बुद्धज्ञान के लिए विज्ञप्तिमात्रता सत्य होदे हुए 
भी प्रमाण-प्रमेय की व्यवस्था दंतग्रस्त व्यवहार के अधीन है। दूसरी ओर, ज्ञान को 
रवशकाश मानता अनिवा्ये है। अन्यथा हर प्रकार से अनवस्था प्र ।बत होगी। माध्य- 
मिक आदि विरोधियों के विपक्ष में उर्मकीति ने स्वसंवेदन' का धबल समर्थन किया है। 
गहे श्मरणीय है कि धर्मकीत के विशानवाद में आलयविज्ञान का स्थान नमण्य है। 

यह उल्लेखनीय है कि अनुमान के क्षेत्र मे धर्मकीति ने दिडनाग के हेतु-बैरूप्य को 
नदी| एवं परिध्कृत रूप दिया। अनुमान का आघार स्वभाव, कार्यका रणसम्वन्ध, अथवा 
अनूपलूब्धि ही हो सकते हैं। इस विश्लेषण ने व्याप्ति को सुनिश्चित वैज्ञानिक रूप 
प्रदान किया ह 
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और -८ ताकिक खंडन से किसी धर्म का छोप माना जा सकता हे। वस्तुत: बौद्ध षर्म 
प्रधानतया सिक्षुओं का धर्म था तथा इन भिज्लुओं का जीवन बिहारों में केन्द्रित था ॥ 
उपासका के लिए बौद्ध धर्म ने अपना पृथक्‌ और पर्याप्त नैतिक-सामाजिक आचार एवं 
संस्थाएँ नहीं गढ पायी थी | नैयायिक उदयन का कहना है कि बौद्ध भी वैदिक संस्कारों 
का प/७« करते थे। उपासकों का बौद्ध धर्म मुस्यतया विहारों और चैत्यों के लिए 
दान तथा तारा, छोकेश्बर आदि की प्रतिमाओं का अर्चन ही था बौद्ध विहार प्रायः 
राजाओ के द्वारा प्रदत्त अथवा अनुमत भूमिदान पर निर्मर करते थे। इसी कारण 
बौद धम के प्रचार सें राजकीय समर्थन एवं प्रोत्साहन का विद्येष हाथ रहा है। 
दक्षिण और पश्चिम में हिन्दू शासकों की उपेक्षा अथवा वैमुख्य से तथा उत्तर में 
तुकों की विजय से बौद्ध विहार नष्ट और लुप्त हो गये । विहारों के लोप से उपासकों 
की क्षीण बौद्धा का विलोप अनिवाये था ॥ 


अध्याय १२ 


बोद्ध धर्म को परिणति और हारस 


सड्म का परिणति-काल--चौभी से सातवीं सदी तक का युग प्राचीन भारत का 
स्वर्ण-काल कहा जाता है। अनेक दृष्टियों से बौद्ध घर्मं के लिए भी इसे अत्यन्त पहेत्त्व- 
पूर्ण मानना होगा। जैसा ऊपर देखा जा चुका है हीनयान और महायान के दर्शन का 
इस मुग में चरम उत्कर्ष हुआ और बोद्ध कला के इतिहास में भी गुप्त काल की प्रति- 
माएँ तथा अजन्ता की चित्रकारी भूर्धन्य-भूत हैं। इसी युग में सद्धर्म का पूर्वी एशिया में 
प्रणार कोरिया और जापान तक पहुँचा तथा चीन में सद्ध्म के मुख्य सम्प्रदायों ने निश्चित 
रूप प्राप्त किया। अनेक चीनी यात्रियों के विवरण इस स्वर्ण-कालीन वौद्ध संसार को 
हमारे सामने प्रत्यक्षबत्‌ उपस्थित करते है। चीन में सदमे के प्रवेश के अनन्तर भारत नें 
आने वाला पहला चीनी यात्री फाश्येन शा जो विनय की खोज में मध्य एशिया से होकर 
भारत आया तथा सामुद्रिक मार्म से चीन लौटा। फाश्येन ने ई० ३९९ में छंप अन से 
अपनी यात्रा आरम्म की थी और तुन छूंग, कराशहर, खोतन, काशगर, पुश्षपुर और 
मथुरा के मार्ग से वह छः वर्ष में सध्य देश पहुँचा जहाँ उस समय चन्द्रगुप्त विक्रमादित्य 
का शासन था। मध्यदेश में छः वर्ष व्यतीत कर फाह्येन ता्लिप्ति से सिहूल और 
जावा होते हुए अनेक प्रावातिक दुर्घटनाओं से कर्थंचितू उत्तीर्ण हो दो वर्ष में चीन पहुँचा । 
ई० ३९९-४१४ में सम्पन्न हुई फाइ्येन की यात्र मध्य एशिया, उत्तरी भारत और 
सिंह में बौद्ध धर्म की गुप्त काल के उत्कर्ष के समय की स्थिति प्रकाशित करती है। 
ई० ५१८ में सुंगगुन और ्िक्लंग को उत्तरी वेद वंश की सज्लाज्ली ने ग्रन्थ संकलत के 
लिए भारत भेजा। उन्होंने वाल्हीक और गयस्धार में ये-ग्वा जाति को अधिकार में 
चाया। पुरुषपुर भर नगरहार तक पहुँच कर सूँग-युन ई० ५२१ में चीन छोट जाया । 
दवान्‌-च्वांग की भारत यात्रा ई० ६२९-४५ में सम्पन्न हुई। श्वानू-ब्वांग मध्यए्शिया से 
होकर उत्तरी मार्ग के धारा भारत आया या तथा सज्नाट्‌ ह॒षंवर्धन के सलय में प्रायः 
समस्त परत धूम कर मध्य एशिया के दक्षिणी मार्ग से चीव छोट गया था। श्वाच- 
ब्यांग विशेष रूप से योगाचार शास्त्र का जिज्ञासु श्रा। उसके विवरण से भारत मे 


डपु४ड बोद्ध बरस के विकास का इतिहात 


बौद़ धर्म की ह्वासोन्मुखता सूचित होती है। इ-चिग ६७१ में जलमाग से भारत के 
लिए प्रस्थित हुआ तथा ताम्नलिप्ति ६७३ में पहुँचा। कौशाम्बी तक उसने प्रमुख बौद़ध 
तीर्थों की यात्रा की तथा १० वर्ष नालन्दा में ब्यतीत कर जलमार्ग से ही सुमात्रा होते 
हुए ६९५ में चीन वापस पहुँचा। इचिय का मुझ्य प्रयोजत विनय की खोज़ थी और 
उसके विवरण में भी मूल्सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय के वैनयिक आचार का ही मुख्यतया 
निरूपण है और इस प्रसंग में उसने चीनी और भारतीय बौद्ध भिन्षुओं का आचारभेद 
भी प्रकट किया है। 

फाह्येन के विवरण से स्पष्ट है कि पाँचवीं शताब्दी के प्रारम्भ में मध्यदेश तथा 
उत्तरापथ में सद्धम को स्थिति सन्तोषजनक थी। बौद्ध धर्म के प्राचीन केन्‍्द्रों में 
केवल कपिल-वस्तु, श्रावस्ती, गया और वैशाली में ही ह्वास देखा जा सकता था । 
शआाबस्ती और कपिलवस्तु में इस ह्वास का कारण स्पष्ट ही इन मगरों का ह्ास था। 
हवानू-च्यांग के विवरण से ७वीं शताब्दी तक सद्धमं का ह्ास स्पष्ट विदित होता है। 
उसने स्वयं इस प्रकार की आशंका अनेक बार प्रकूट की है'। यह स्मरणीय है कि अनित्य- 
तावादी बौद्ध धर्म पहले से ही स्वयं अपने विनाश के प्रति सशंक था। चुल्लवग्ग में 
भगवान्‌ बुद्ध ने भविष्यवाणी की है कि स्त्रियों की प्रव्न ज्या के कारण राद्धम॑ १००० वर्षो 
के स्थान पर ५०० वर्ष ही रहेगा। अक्षयमतिनिदेश में पंचशती उन्नति की और पंच- 
शती अवनति की कही गयी हैं। क्रुणापुष्डरीक में सद्धम की स्थिति के १००० वर्ष के 
अनन्तर और ५०० वर्ष बताये गये है। चम्रगर्भनिर्देश में २००० वर्ष तथा बखाच्छे- 
दिका की एक व्यास्या में २५००० वर्षों का उल्लेख है। अन्यत्र सद्धम के लिए ५००० 
वर्षों का जीवन बताया गया है' । 

उत्तर पश्चिम में सम्भवत: हुणों के कारण सद्ध्म की पहले क्षति हुई थी। श्वान्‌- 
ह्वांग ने गन्धार और उड़्ियान में बहुसंख्यक संघारामों को उजड़ा हुआ पाया” । किन्तु 
कपिश्ञा, केइमीर और जाठन्धर में अभी बौद्ध विहार और भिक्षु प्रचुर थे। वर्तमान 
उत्तर प्रदेश में श्वान्‌-च्वांग ने बौद्ध धर्म की अवनति और अल्प-प्रचार निश्चित रूप से 
सूचित किया है। केवल कन्नौज, अयोध्या और वाराणसी में ही सद्धमं की स्थिति का 
सुधार हुआ प्रतीत होता है। कन्नौज में यह सुघार निश्चित है और इसका कारण 


१-उदा०, बाठर्स, जि० १, पु० १२० । 
२-॥०--घरुदोग, जि० २, पु० १०३-४ ) 
३-बाटर्स, जि० १, पु० २०२, २२६१ 


योद भर्स की परिजति और हुफ्स डंधप्‌ 


सम्राट्‌ ह्षतरमंन की कृपा मानना चाहिए। बिहार में फाटलिपुत्र और नालन्दा बौद्ध 
केद्र थे। बंगारू में उस समय बौद्ध धर्म का अपने प्रतिदन्द्रियों से अधिक प्रकार न था। 
आसाम में उसका प्रचारसर्वया न था। कलिय, आन्भ्र तथा घोल प्रदेश मे बौद्ध धर्म 
लुप्तप्राय था । उड़, द्रविड़, कोंकण, महाराष्ट्र, मालव, वकूमी और सिन्ध में सद्धर्म 
समृद्ध था, किन्तु मुल्तान में क्षीण"य 

एवान्‌-च्वांग नें सर्वाधिक प्रचार साम्मितीयों का पाया, उनके अनन्तर ऋरमणशः 
स्थविरों का तथा फिर सर्वास्तिबादियों का। लोकोत्तरवादी केवल बामियान में थे, 
महीशासक, काश्यपीय और धम्मंगुप्सों का श्वानू-च्वांग ने उड्लियान में उल्लेख किया है। 
कुछ सौत्रान्तिक लुघ्न में थे, तथा कुछ महासांघिक कश्मीर और धनकटक में। इवान्‌- 
ज्वांग के अनुमान से उस समय भारत में लगभग २५०० विहारों में प्रायः १६०,००० 
भिक्ष्‌ रहे होंगे। 

इ-चिंग के अनुसार यद्यपि १८ निकायो की चर्चा प्राप्त होती है. वस्तुत्र: उस समय 
अविच्छिन्न परम्परा के चार ही मुख्य सम्प्रदाय थे--आर्यमहासांधिकनिकाय, आपय- 
स्थविरनिकाय, आर्यमूलसर्वास्तिवादनिकायथ तथा आर्यसम्मितीयनिकाय' | इनमें से 
किसे महायान में तथा किसे हीनयान में गिना जाय, यह व्यवस्थित नहीं था। उत्तर 
भारत तथा दक्षिय-पूर्वी द्वीपों में वे साधारणतया हीनयानी थे, चीन में महायानी, तया 
अन्यत्र हीनयानी कहीं महायानी। दोनों समान विनय का अनुसरण करते ये। जो 
बोधिसत्त्वों की पूजा तथा महायान-सूत्रों का पाठ करते थे, बे महायानी कहलाते थे । 
जो ऐसा नही करते थे, वे हीनयानी कहे जाते थे। तथाकथित महायान के दो ही प्रकार 
शे---माध्यमिक और योग । माध्यमिकों के अनुसार सामान्यतः जिसे सत्‌ कहा जाता 
है वह वस्तुतः असत्‌ है तथा भ्रत्येक पदार्थ अ्रम के समान निस्सार प्रतिभासमात्र है। 
योगाचार के अनुसार चित्त के अतिरिक्त और किसी पदार्थ की सत्ता नही है। हीनयान 
और महायान, दोनों ही आर्य-देशना के अनुकूल हैं तथा निर्वाण तक ले जाते हैं"। 


ड-वही, जि० २, पु० २१४, २२४॥ 

५-बही, जि० २, पृ० २३९, २४२, २४६॥ 

६-सकाकुसु (अमु०) ए रेकार्ड आवब्‌ दि बुषिस्ट रिछिजन एजञ प्रेश्टिश्ड इम 
इण्डिया एण्ड दि समझाया, आशिपेशगों बाइ इ-चजिग, पृ० ७। 


७-बही, पृ० १४-१५१॥ 


४५६ यौड़ धर्म के विकास का इतिहास 


आये महासांभिक निकाय के सात प्रभेद थे तथा उसका प्रयार विजश्ेषतया मगन 
एवं पूर्वी मारत में था। कुंछ महासांधिक लाट और सिन्धु में थे। सिह में यंह विकाय 
तिरस्कृत था, किन्तु दक्षिण पूर्वी ढ्वीपों में इसका हाल में ही प्रवेश हुआ या। बार्य- 
स्थविर निकाय के तीन भेद थे। दक्षिण भारत और सिंहरू में इसी का प्रभार था। 
मगध और पूर्वी भारत में भी यह निकाय उपलम्य था। इसके कुछ अनुयायी लाट मौर 
सित्घ में थे। उत्तर भारत में इसका प्रचार नहीं था। दक्षिण पूर्वी द्वीपों में इसका भी 
हाल में प्रवेश हुआ था। आरयंमूल-सर्वास्तिवाद-निकाय की चार शालाएँ थीं-- 
मूल्सर्वास्तिवाद, धर्मगुप्तक, महीशासक, काहयपीय | उत्तर भारत में केवल इसी 
तिकाय का प्रचार था। इसके कुछ अनुयायी लाट, सिल्ध और दक्षिण भारत में थे। 
पूर्वी मारत में अत्य सम्प्रदायों के साथ इसका भी प्रथार था। सिंह में इसका अनुगमन 
नहीं था। किन्तु दक्षिणपूर्वी द्वीपों में था। घर्मगुप्त, महीशासक और काइयपीय भारत 
में नहीं पाये जाते थे। किन्तु उन्हें उच्चात, कराशार और #ुस्तुन में देखा जा सकता था । 
आये सम्मितीयों के बार प्रभेद थे। इनका सर्वाधिक प्रचार छाट और सिन्ध में था। 
उत्तर भारत और सिहल में इनका अप्रचार था, पूर्वी मारत में औरों के साथ ये भी 
पाये जाते थे। इनके कुछ अनुयायी दक्षिण में मी थे । 

इर्णचग के विवरण से सिद्ध होता है कि मगण ओर पूर्वी मारत (नालन्दा से पूर्व ) 
में चारों मुख्य निकाय प्रचलित थे । इसका कारण स्पष्ट है--मगघ में बौद्धों के मूल 
तीर्थ थे तथा यही सम्प्रदाय-मेद की जन्मभूमि थी। दक्षिण भारत और सिंहल के बौद्ध 
सब स्थविरवादी थे, पश्चिम के अधिकांश सम्मितीय, तथा उत्तर के सर्वास्तिवादी । 
सुमात्रा और जाता में सर्वास्तिवाद का प्राघान्य था, चम्पा में सम्मितीयों का । पूर्वी चीन 
में धर्मगुप्तनिकाय प्रधान था। पश्चिमी चीन में घर्ंगृप्त और अंज्षतः महासांधिक, 
दक्षिणी जीन में सर्वास्तिवाद के सब प्रभेद। चीन में सामान्यतः: महायान का श्रचार 
था, श्रीभोज में अंशतः, उत्तरी भारत और सुमात्रा, जावा आदि में सामान्यतः 
हीनयान का, शेष भारत में दोनों यानों का' । 

इन विभिन्न सम्प्रदायों में भेद के विषय क्षुद्र और सूक्ष्म थे। उदाहरण के लिए 
मूलसर्वास्तिवादी अधोवस्त्र की किनारी सीधी काटते थे, अन्य निकाय अनियत आकार 
की। भूलसर्वास्तिवादी भिक्षुओं के निवास के लिए अलग-अलग कमरों का विधान 


<-बहो, भूमिका, पृ० २३-२४ । 
९-बही, पु० ८-१० १ 


बोड़ बर्म को परिचति और छास डर 


करते थे, सम्मितीय रस्सियों को सीमाओं से शब्या-विभाजन बैध मानते थे। भूल 
सर्वात्तिवादी भिक्षा को हाथ में सीधा ग्रहण करते थे, महासांघिक उसके ग्रहण के लिए 
भूमि में स्थास-निर्देश करते थे” । सर्वास्तिवादी मिवसन के सिरे को दोनों पाइओँ में 
कायवन्थन के ऊपर खींच कर अवलम्बित कर देते थे। महासांधिक दाहिने सिरे को 
बांई ओर कस कर दब देते थे, जैसा स्त्रियों में प्रधलित था। स्थविर और सम्मितीय 
भी ऐसा करते थे, किन्तु वे निवसन के सिरे को बाहर की भोर लटकने देते थे । 


बौद्ध तन्‍्त्र 

तान्जिक धर्म और लक्षण-- तत्त्र' शब्द के अनेक अर्थ होते हुए भी उसका प्रकृत 
अर्थ शास्त्र के भेद-विद्येष में रूढ़ है। शैव, शाक्‍्त, बौद्ध आदि बिविध प्रस्थानों में 
यह तन्जाख्य शास्त्र-भेद रक्षित होता है। तन्‍्त्र के ये अनेक प्रकार ऐतिहासिक 
दृष्टि से परस्पर निरपेक्ष नहीं हैं तथा सर्वत्र कुछ समान लक्षण अनुगत हैं। ज्ञान और 
कर्म का समुच्चय, शक्ति की उपासना, प्रतीक-प्राचुयं, गोपनीयता, अलौकिक सिद्धि 
चमत्कार, गुरु का महत्त्व, मुद्रा-मण्डलू-यन्त्र-मन्त्र आदि का प्रयोग, सांसारिक भोगों 
का अतिरस्कार एवं उनका आध्यात्मिक उपयोग आदि प्राय: सभी तल्त्रों में व्यूताधिक- 
तया उपलब्ध होते हूँ। सभी सम्प्रदायों में मुक्ति अभीष्ठ है तथा सभी में अशञान, 
कर्म एवं वासना मुक्ति के प्रतिबन्ध माने जाते हैं। इन प्रतिबन्धों के निराकरण के लिए 
द्वेतवादी दर्शनों में ज्ञानपूर्वंक कर्म अथवा किसी न किसी प्रकार की उपासना अपरिहार्य 
है। अद्वैतवादी दर्शनों में भी अधिकारभेद से उपासना आवश्यक हो जाती है। कर्म 
एवं वासना के प्रबल होने पर तत्त्वोपदेश मात्र से अपरोक्ष ज्ञान की स्फूति नहीं 
होती । ऐसी स्थिति में उपासना के द्वारा चित्तशुद्धि का ही मार्ग सुगम है। 

ज्ञान वस्तु-परतन्त्र होता है, उपासना कतुं-परतन्त्र'। उपासना, भावना, ध्यान, 


१०-बही, पु० ६-७ । 

११-बचही, पए० ६६-६७ । 

१२-पर्चबशी, ९.७४ “बस्तुतन्तो भवेदबोभः कतुंतत्थमुपासमर्भ ।” 

१३-कहीं घ्यात के वो भेद बताये गये हें---भावना एजं प्रलिश्ञात । इससें प्रथिभान 
-का विषय वास्तविक होता है, भावना का वास्तविक अथवा कस्पित । हे ००--- 
मीशकष्ठ, महाभारत, झास्तिपयं, १९५.१५--ट्िव्िय अ्याएं भावना प्रचि- 
भाग ज । तताश्ं सिद्ध कल्पितं बा विवयसविकृत्य प्रवर्तते त बस्तुतत्वनवप्थ- 
अपेक्षते । प्रणियानं वस्तुतत्वविषयम्‌ । 


ड्ज्ट बोड़ धर्म के विकास का इतिहास 


सभी मूलतः: एकार्यक हैं तथा मानसिक क्रिया-विदष को चोतित करते हैं। उपासना 
का स्वरूप प्रत्ययावृत्ति' (प्रत्यय या प्रतीति का दुहराना) बताया गया है," अर्थात्‌ 
उपास्यविषयक अ्रतीति का आवतेन ही उपासना है। साध्य का चिन्तन ही समस्स 
आध्यात्मिक साधना का रहस्य है। बद्वेत पक्ष में साध्य के अन्ततः निरुपाधिक एवं 
अऋिन्त्य होने के कारण चितत का उपरम ही साधना का अन्तिम रूप है '*। किन्तु इस 
निधविकल्पावस्था की प्राप्ति के लिए सोपाधिक लक्ष्य को भावना तथा सर्विकल्पावस्था 
सोपान के रूप में ग्राह्म है। अनिर्वाच्य एवं अद्वय परमार्थ का साधना अथवा संसार 
से सम्बन्ध उपाधि के द्वारा ही कल्पित किया जा सकता है। 

उपाधि वस्तुतः शक्ति से अभिन्न है। फलत: शक्ति का उपासना ही समस्त 
तान्तरिक साधना का मम है। शक्ति का मूल व्यापार अद्वैत से द्ैत का अवभासन तथा 
हत का पुनः अद्वेंत में निवर्तन है। देतावभासन में सृष्टि, स्थिति एवं रूय संगृहीत है । 
यह प्रवृत्ति का व्यापार अविद्यामूडक तथा कालक्रमानुगत है। यही बन्धन एवं 
निर्यात का क्षेत्र है। निवृत्ति विद्यामूलक तथा स्वरूपतः अक्रमिक है तथापि उसमें 
एक औपाधिक क्रमिकता देखी जा सकती है। दृयकरण अथवा अद्वबकरण व्यापार के 
कारण शक्ति सदा ही द्वैतावभासिनी है यद्यपि इसका निवृत्ति अथवा परमार्थ का 
समर्थक रूप विगलद्द्वैत रूप है। शक्षित सम्बन्ध से अदय परमार्थ में मी एक प्रकार का 
“अद्वैत-हैत' अवभासित होता है। इसी कारण उसे युगनद्ध 'अथवा 'यब्‌-युम्‌' रूप में 
कल्पित किया जाता है। शक्ति की मूल अभिव्यक्ति भी दो आकारों में होती है--- 
ग्राह्म एवं ग्राहक, अथवा रूप एवं नाम'*। नाम को तीन अरूप स्कन्धों में, अथंवा 
चित्तचेत्त में, अथवा चित्त और वाक्‌ में विभवत किया जा सकता है।। नाम-रूप 


१४-त१त ०--पञ्चदशी, ९.१५ | 

१०-त१ु० -शंकर, गीताभाष्य गीता २.५४ पर “सर्वज्ैद हाप्यात्मशास्त्रे कृुतार्थ- 
लक्षपानि यानि तान्येव साथनान्युपदिश्यन्ते ।” 

१६-बही, ६.२५ पर, “न किडिथिवर्पि चिन्तयेदेष योगस्य परमो विधि: ४” 

१७-१ ०--सुलंसीवास, रामचरित मानस, “नास रूप दुईइ ईस उपत्धी । अकभ 
अनादि सुसामुशि साथी कु 

१८-प्राक्मप्राहक का भेद योगाधार में सुविदित है, नाम-झरूप का उपनिदों में 
तथा प्राधीमतस बौद्ध आगम्मों में, पाँच स्कत्थों का थीड़ वहन में, सामान्यतः 
जित्त-जेस का अभिधर्स में, काय-बाक-जचित्त का प्ररतोन ग्राहणन प्रस्थों मं तथा 
बोट तन्‍्त्रों में । 


| 
जड़ यर्म की परिणेति भौर छास ड्प्‌र 


के अवलऊम्बन से ही यूगनद्ध विषयक उपासना सम्पन्न होती है। मन्त्र, यरत्र, सण्डरू, 
मूर्ति आदि साधनोपगोगी जिशुद्ध नाम-रूप के ही भेद हैं। 

मनुष्य के बन्धन का कारण अविद्याशक्ति की अनादि परम्परा है। उसकी मुक्ति 
के लिए भी विद्या की परम्परा माननी होगी। वासनासुप्त संसारी के प्रवोधन के लिए 
गुर की कृपा आवश्यक है। अन्ततोगत्वा गुरुशक्ति को सोपाधिक अ्वा 'वर्याय- 
यरमार्थ' से अभिन्न भानना चाहिए। यह परमार्थसत्ता ही परम गुरु अथवा आदि गुरु 
है जिनमें शान एवं कृपा की समरस स्थिति है। अतएवं इन्हें शक्ति-सनाथ 
अथव। युगनद्ध रूप में कल्पित किया जाता है। तन्त्रशास्त्र के आदिप्रवर्तक भी 
ये हो हैं। 

मन्त्र आदि साधनों को गुरु-कृपा का ही मूर्त रूप समझना चाहिए। इस कृपा 
अथवा 'शक्तिपात' के व्यक्तिविशेष की ओर समुदिष्ट होने के कारण ही मन्त्र आदि 
गोपनीय है । गुरुशक्ति से प्रकट होने के कारण ही इन साधनों की महिमा अचिन्त्य है 
तथा यथेष्ट ऋद्धि-सिद्धि देने वाली है। प्रकारान्तर से यह भी कहा जा सकता है कि मन्त्र 
आदि तान्त्रिक साधनों में विशुद्ध चित्त की स्वाभाविक शक्ति उन्मीलित होती है। 
इन साधनों को विफलता अथवा अपप्रयोग से बचाने के लिए गोपनीयता आवश्यक है। 
गोपनीयता के लिए तथा पारिभाषिकता के लिए तन्त्रों की अभिव्यक्तत में प्रतीक-प्राचुर्य 
देखा जा सकता है। उपासना के सौन्दर्य के लिए भी प्रतीकों का उपयोग होता है। 
इनमें अद्वयीभाव के सुख को घोषित करने के लिए श्रृंगार के प्रतीकों का प्रयोए 
तान्त्रिक उपासना एवं अभिव्यक्ति की बहुचचित विशेषता है। संसार को परमार्य 
से अभिन्न अथवा उसकी सीमित अभिव्यवित मान हेने पर संसार का सर्वथा 
तिरस्कार अपार्थक अथवा अयुक्त सिद्ध हो जाता है। 

बेदों से पूर्व और बेदिफ मल--मनुष्य का प्राचीनतम धर्म न्यूनाधिक रूप में 
तान्त्रिक' ही था। प्रागेतिहासिक काल में तथा नाना प्राचीन सम्यताओं में शक्ति की 
उपासना विविध रूपों में प्रचलित थी। सिन्धु-सभ्यता में मातृ-शक्ति का और सम्भव: 
कुमारी-शक्ति का पूजन विदित था। वैदिक साहित्य में अनेकत्र तान्त्रिक धर्म के संकेत 
मिलते हैं जिन्हें १रवर्ती आगम-साहित्य में अंग्रीकृत, बिस्तुत तथा रूपान्तरित किया 
गया। ऋकू-संहिता में अग्रस्त्य और लोपामुद्रा का संवाद उदाहाये है। यद्धपि यह 
प्रतीत होता है कि वैदिक ऋचाएँ परवर्ती अर्थ में मन्त्र न होकर बहुधा स्तुतियाँ ही 
थीं, तथापि उनकी मम्त्रात्मकता का सर्वेथा अथवा सर्वदा निषेष नहीं किया जा 


४६० योड़ घ्म के विकास का इतिहाश 


सकता" | बैदिक ऋषि अपने काव्य को निश्चिय से वाक्‌ और चित्त का योग मानते 
थे”। परवर्ती आवर्तनात्मक जप वैदिक काछ में विदित होने का पर्याप्त प्रमाण नहीं 
मिलता, किन्तु गीता एवं मनुस्मृति के समय” तक इस प्रकार का जप सुप्रचक्तित हो गया 
था" । ब्राह्मणों एवं आरण्पकों की चितियों ( «विद्याओं' ) एवं उपनिषदों की 'विद्याओं' 
में प्रतीकात्मक उपासना का प्रचुर विकास देखा जाता है।'' चित्तियों का पञ्च-पशु- 
वध प्रकारान्तर से परवर्ती तन्त्रों मे स्थान पाता है'। अैदिक अग्नि जौर सोम का आमगमों 
में ब्याख्यान्तरपूवंक उपयोग मिलता है। पञ्चास्नि-विद्या के योषा वा अग्नियोतर्म 
इत्यादि का तान्त्रिक संकेत स्पष्ट है । कृष्ण देवकीपुत्र को दिये हुए और आंगिरस के 
उपदेश में कर्में की नवीन व्यास्या है जिसके अनुसार सभी सांसारिक कर्म परमार्थोपयोगी 
हो जाते है *। गीता में इस दृष्टि का विस्तार पाया जाता है। बृहदारण्यक में अद्वैता- 
नन्‍्द की तुलना रति की 'विगलित नेद्यान्तरता' से की गयी है।'* श्वेताबवतर में 
मायां तु प्रकृति विद्यान्मायित्रं तु महेश्वरम' कह कर अद्वैत के अम्यन्तर शक्ति का 


१९-वेदिक सस्हरों में लौकिक भाषा के द्वारा लौकिक अरथों का अभिषान किया 
शत्रा है। उनमें बार अर्थ का अनुधावन करती है, न कि अर्थ वार का । 
प्रसिद्ध साविश्री-सम्त्र भी प्रारम्भ में बाक-स्फूति के लिए प्रार्यनामाज्र प्रतीत 
होता है। इस प्रकार को प्रार्थनाओं का कालान्तर में सत्वरूप से प्रयोग 
अम्यत्न भी विदित है, यथा कुरान को आपतों का । यरयर्तों प्रहययाग' में वेदिक 
झन्हों पर इस प्रकार फी सान्त्रकता का आरोप तुछनोय है। “चत्यारिवाक्‌ 
परिभिता पदानि:**” आदि को रहस्यात्मक व्यास्या प्रामाणिक नहीं है। 
यह स्मरणीय है कि सोसांसकों को मन्त्र और अर्थवाद का भेद प्रतिपादित करना 
पड़ा था। सीमांतकों का सत्तवाद सी तास्त्रिक सस्त्रदाद के सबृज्ञ नहों है । 

२०-दस ग्रतंग में 'ली' झब्द का बेविक प्रयोग विधारणीय है । 

२१-शजुस्मृति, २.७४--८७ ॥ 

२२-शतपभ्च ब्राह्मण और तेत्तिरोप आरण्पक विशेष रूप से व्रध्टथ्य हैं। उपचिवदों 
की 'विशाएँ सुविदित हें। 

२३-यही पञ्लमुष्झी जासन का सूख प्रतीत होता है 

२४-अु० ६.२.१३ शु०--बही, ६-४.२-५ तु०--छा० २:१३॥ 

२५-छा० ३.१६-१७, विशेषतः ३.१७.१-५ | 

२६-अु० ४.१.२१४ 


यौद़ध धर्म की परिचाति जोर हाल हु] 


स्थान सुरक्षित कर दिया है**। 'नाद' और “ज्यीति' के उल्लेख भी उपनिषददों में प्राप्त 
होते है । माडीविज्ञान का आरम्भ तथा पिण्ड में ब्रह्माण्ड का सिद्धान्त भी आरक्षित 
होता है? । 

प्रचलित धर्म में निचले तन्‍्त्र के, अनेक तस्व विद्यमान थे। नाग, गन्घव, वक्ष, 
अप्सरा, उुप्कर, वृक्ष आदि की पूजा में मन्त्र, बलि, जादू-टोना आदि पिदित थे। यक्ष, 
नाग आदि से बचने के लिए 'रक्षा' प्राचीन बौद्ध साहित्य में भी मिलती हैं" । यक्ष- 
थूजा में प्रतिमाओं का उपयोग भी होता था"। गनन्‍्धर्व और अप्दशओं का काम-क्षतित 
से सम्बन्ध निश्चित था। 

सूछ देहाना और तंज्र--प्राचीन बौद्ध धर्म में तान्त्रिक उपासता का स्थान नहीं था। 
यह नहीं कहा जा सकता कि शाक्यमुनि ने सपत्नीक किसी प्रकार का साधन किया था । 
पीछे भी उनके उपदेक्ष में काय अथवा बाक्‌ का तान्त्रिक अर्थ में साधन निर्दिष्ट नहीं होता । 
मन्त्र, जप अथवा प्रतिमा का भी उन्होंने उल्लेख नहीं किया और न किसी प्रकार के 
अहिर्षाय या देवोपासना का । प्राण एवं चित्त का साधन अवध्य उनके उपदेष्तों में मिछता 
है, किन्तु प्राण-साधद का मन्त्र, मुद्रा, अथवा नाडियों से सम्बन्ध प्रकट नहीं होता । 
बित्त-साधन दे लिए उपदिष्ट ध्यान भी मुख्यतया प्रणिधान रूप है। प्रारम्भिक सदमे 
में स्मृति और ध्यान का उपदेश वितर्क और विकल्प के क्षय के लिए है, तथा झञान का 
प्रयोजन बासनाक्षय एवं शान्ति है। उसमें कायिक अमरता अथवा सिद्धि का स्थान 
नहीं था। अतएव परवर्ती बौद्ध तान्त्रिकों क। यह अभिमत कि धान्यकटक में स्वयं 
सथागत के द्वारा एक तीसरा घ्म-चकऋ-अवर्तेन वजद़्मान के लिए हुआ था, मान्य नहीं 
है| तथापि धान्यकटक का इस प्रसंग में उल्लेख निस्सार नहीं है । 


२७-इ्वेताइवतर, ४.१०, वहाँ, १.४-५ सानो किसी तन्त्रशार्त्र से उद्धृत हो । 
वहाँ, २.१२ में “सिद्ध देह' आरूपित है। 

२८-ह्वेताइवतर, २.११, ढ० २.३६ ॥। 

२९-नाडियों पर, छा० ६.८.६; ब० २.१-१९; पिध्द में ग्रह्माण्ड--छा० ८.११ 

३०-उदाहरणार्थ, दोध का आठानाटिय शुस ! पाठि में इन्हें परित्ता' कहते हैं; 
तु०--मिलिन्द, पु० १५३ 

३१-चयक्षों पर दे० कुलारस्वामों, यक्षस ) 

३२-सेकोहेश टोक!, पृु० ३-४; सुतीयथर्मचणउबर्तेत को एक अस्य परम्परा-- 
बुद्ोन, जि० २, बु० ५१-५२ । 


४६२ मोड़ धर्म के विकाप्त का इतिहास 


'धारणो-युग-ई० पू० पहली से ईं० चौथी सदो तक--महासांधिक सम्प्रदाय में 
ही तान्त्रिक बौद्ध धर्म का प्रथम उन्‍्मेष मानता चाहिए। उनके आबिष्कृत लक्षणों के 
अनुसार तथागत की 'रूपकाय' एक प्रकार की सिद्ध देह है। 'अनाल्रव रूप' की कल्पता कर 
उन्होंने रूप' को परमार्थ-साधन का उपयोगी बना दिया। नाम अथवा मस्त्र के विषय 
में उनकी प्रगति इससे सूचित होती है कि उन्होंने अपने आगमों में एक नवीन 'धारणी- 
पिटक' जोड़ दिया'। महासांधिको की ही आन्ध्रक ओर बैतुल्यक नाम की शाखाओं 
में आभिन्नायिक मिथुन-घर्या को अध्यात्मोपयोगी घोषित किया गया "। वैतुल्यक मत 
का कथावत्यु में उल्लेख होने के कारण उसे ई० पू० प्रथम शती तक निष्पन्न मानना 
चाहिए। प्रायः इसी समय बौद्ध धर्म में प्रतिमाओ का उपयोग तथा महायान का उदय 
हुआ" 

महायान का वज्धयान से निकट सम्बन्ध है । एक ओर महायान में अनेक 'तान्त्रिक 
तत्त्व हैँ, दूसरी ओर महायान के ही दाशनिक सिद्धान्त वज्रयान में संगृहीत एवं रूपान्त- 
रित है। महायान सूत्रों में बुद्ध और बोधिसत्व अलौकिक और चमत्कारी गुरुओ के 
रूप में प्रकाशित किये गये है। बोधिसत्त्व चर्या के प्रारम्भ में बुद्ध और बोधिसतत्त्वो' 
की मानस पूजा (->अनुत्तर पूजा) का विधान है। कारुणिक बोधिसस्त्थ के लिए निरे 
संसारत्यागी भिक्षु की चर्या अपर्याप्त है। उपाय' के रूप में वह विविध लोकिक जीवन 
में भाग-ग्रहण कर सकता है, यहाँ तक कि वह करुणा से ब्रह्मचय का खण्डत भी कर 
सकता है (दे०, ऊपर) । बोधिसत्त्व नाना ऋद्धि-सिद्धि प्राप्त करता है तथा अन्तत 
ददामभूमि में उसे धारणीमुख की स्फूति होती है। महायानसूत्रों में घारणियो का 
महत्त्वपूर्ण स्थान था तथा घारणियों को मन्त्र विशेष ही मानना चाहिए"। धारणियो 


३३-दे ०---ऊपर । 

ऐ३े४ड-डिब्रेट्स कमेन्टरी, पृ० २४३ । 

३५-दे ०--अपर । 

३६-प्रश्ञा-पारसिता-हृदय-सूत्र में प्रश्पारशमिता को ही धारणी बना दिया गया 
है। प्रश्ापारमिता हुदय-सृत्र तथा उच्णीष-बिजय-घारणी जापान के होरि- 
युजी बिहार में ७वों शत्ती के आरम्भ से ताल-पत्रों में खिर रक्त रहों । 
सपरिलितायु:सूत्र घारणी की ही प्रशस्ति है। शिक्षासमुच्यय में रत्नोल्का- 
थघारणी का उल्लेख है। सदमंपुष्हरीक के परवर्तों भाग में घारणो ने स्थान 
पाया है। चीन में श्रीमिन्र ते ई० ३०४७-४२ सें भहामाय्री आदि अनेक धार- 


जोड़ घंमे को परिमति ओर द्वास डइ३ 


के मन्त्रात्मक विकास में कारण्शध्यहु तथा अवलोकितेश्वर की महिमा को विशेष महर्व- 
शाली कहा गया है'*। चैत्य, प्रतिमा, पुस्तक आदि का पूजन महायान में सुविदित था। 
माध्यमिकों का विशुद्ध विचारमार्ग ही महायान को सर्बया ताम्बिक साधन बनने से 
'पथक्‌ रखता है'। किन्तु मैज्रेय और असंग का योगाचार-दर्शन विविध क्रिया और 
अर्या का अंगीकार करता है तथा उसका 'परावृत्ति' का सिद्धान्त तान्त्रिक साधना की 
भूमिका के रूप में रखा जा सकता है। 

भहायान और वज्थात--अद्वसवञ्य के अनुसार तीन ही यान है, श्रावकपान, 
प्रत्यक्यान, तथा महायान। चार स्थितियाँ हैं--बैभाषिक, सौत्रान्तिक, योगानार 
और माध्यमिक । इनमें श्रावक और प्रत्येकयान की व्याख्या वैभाषिक स्थिति से होती 
है। महायान दविविध हैं--परारमितानय और मन्त्रनय। प्रारभितानय की व्याध्या 
सौत्रान्तिक, योगाचार और माध्यमिक स्थितियों से होती है, मन्त्रनय की व्यास््या योगा- 
चार और माध्यमिकस्थिति से ।'* । मन्त्रनय अत्यन्त गंभीर है और उसमें केवल तीक्थे- 
निद्रिय पुरुषों का ही अधिकार है। महासाधिकों के 'विद्याघरपिटक' अथवा 'धारणीपिटक' 
में पूर्वावभासित माहायानिक मन्त्रनय को ही तान्त्रिक बौद्ध धर्म की निश्चित अवतारणा 
मानना चाहिए। 


लियों का अनुवाद किया। बारणनियों के अनेक संप्रह प्राप्त होते हें । नेपाल 
में पञ्चरक्षा विशेष प्रदलित है। ये पाँच इस प्रकार हें--महाप्रतिसरा, 
महासहक्षप्रभदिनी, महामायूरी, महाझ्ीतवती, अहृासस्जानुतारिणों; जारणजियों 
का उद्यम टदिविध प्रतोत होता है--एक ओर प्रचलित जादु-टोगा, दूसरी 
ओर प्रशापारणिता, बुद्ध जौर बोधिसस्यों के नाम-स्सरण को महिमा । 
३७-नलिनाक्ष दस, दि एज आज इम्पोरियक कन्नौज भें, बु० २६१) 
३८-साथनमाला के अनुसार आयेगागार्जुन ने 'एक-जटां का साथन भोट देह में 
उद्धृत किया था। ये नागार्जुन कदालित्‌ प्रसिद्ध साप्यमिक आचार्य से सिन्न थे । 
३९- तन जीनि बरानि भआरावकयान प्रत्येकयानं महायानं लेति। स्थितयद्णतस्णः 
वेभाषिक-सोजान्तिक-योगाबचार-साध्यभिकभेदेन। तज्र बेभाषिकस्थित्था आावक- 
यान प्रत्येकयातं थ ब्यास्यायते। सहायान॑ ल द्विजियय पारसितानमों मस्थनम स्वेरिः ! 
तत्रपारणितानयः सौजान्तिकपोगायारसाध्यसिकल्पित्था व्यास्यक्षते । मत्त्रनणस्खु 
योगायारसाध्यमिकस्थित्या व्याक्यायदे / (अदमनस्थ, तस्वरत्मायली, उद्धृत 
भट्टाचार्थ, इष्डियन बुघिस्ट आइकोनोत्रफो, १९२४, भूमिका, पृ० १२) ॥ 


डह्ड बड़ धर्म के विकास सा इतिहास 


बोड़ों के प्राचीनतम उपलब्ध तन्‍त्र मज्जुथीमूलकल्प तथा गुद्ासमाज हैं। मज्जु- 
श्रीमूलकल्प फो महाचैपुल्य-महायान-सूत्र कहा गया है। इसका चीनी अनुवाद ई० 
९८० और १००० के बीच सम्पन्न हुआ था। तिव्बती अनुवाद ११ थीं शताब्दी में हुआ 
था। चीनी अनुवाद में केवल २८ अध्याय हैं, वर्तमान मज्जुश्रीमूलकल्प में ५५ हैं। 
अश्जुश्नो ० और गृह्मसमाज की तुलना के आधार पर मज्जुश्री ० को प्राचीनतर ठहराया 
गया है| पड्च-ध्यानी-बुढों से मछ्जुत्ती ० का उतना परिचय नहीं है जितना गुहासमाज 
का। दीनार का उल्लेख भी मज्जुश्रीमूलकल्प में २७ में अध्याय के अनन्तर है। भट्टा- 
चार्य महोदय ने असंग को गृह्मयसमाज का रचयिता बताया है” ; इसके समर्थन में कोई 
निश्चित प्रमाण नहीं है। दूसरी ओर असंग्र का तन्त्र से सम्बन्ध अवश्य है। साधन- 
माला में आचार्य असंग को प्रज्ञापारमिता-साधन का कर्ता कहा गया है'। इन असंग 
को असंगान्तर कल्पित करना युक्तिहीर्न है । महायानसूत्रालंकार में लिखा है मैथुन 
की परावृत्ति होने पर बढ़ों के मुख-विहार में तथा स्त्रियों के असकक्‍्लेश-दर्शन में परम 
विभुत्व प्राप्त होता है---मैथुनस्थ परावृत्तो विभुत्यं रूम्यते परम्‌। बुद्धसौख्यविहारे 
जल दारासंक्लेश-दर्शने ॥' (पृ० ४१) । यहाँ रावृत्ति का अर्थ 'मनोवृत्ति का परिवर्तन 
करना चाहिए क्योकि इस प्रसग के प्रारम्भ में ही उन्होंने लिखा है--'अवशिष्टै: इलोकै: 
मनोवृत्तिभेदेन विभुवव॒भेदं दर्शयति ॥' (वही) । इन्द्रिय, मन, विकल्प आदि परावत्ति 
के समान मंथन की परावृत्ति में भी उसके मलिन पक्ष' का त्याग या व्यावृत्ति, किन्तु 
विशद्ध पक्ष की अनुवृत्ति अभिप्रेत है। पाँच इन्द्रियों की परावृत्ति होने पर थाँचों इन्द्रियों 
की सत्र विषयों में वृत्ति हो जाती है। मन की परावृत्ति होने पर निरविकल्प ज्ञान की प्राप्ति 
होती है। विषय और उनकी उपलब्धि की परावृत्ति होने पर यथेष्ट मोगसन्दर्शान प्राप्त 
होता है। विकल्प की पराव॒त्ति होने पर शञान और कर्म सदा अव्याहत रहते हैं। प्रतिष्ठा 
की प्रावृत्ति होने पर अप्रतिप्ठित-निर्वाण की प्राप्ति होती है। इसी प्रकार मैथुन की 
परावृत्ति होने पर बुद्धोचित सुख-घिहार तथा स्त्रियों का अक्लिष्ट दर्शन प्राप्त होता है ! 
आकाह-संज्ञा की व्यावृत्ति के द्वारा यथेष्ट गामन का छाभ होता है। विविध मनोवुत्ति 
भेद से विविध विभुत्व की प्राप्ति होती है। अथंत. परावृत्ति एक प्रकार की संकोच- 


४०० दिनयतोथ भटटटाचार्ष, (सं० ) भुल्टासभाज़, भूमिका, पु० ३५ अण् 4 
४१०चहों, पृ० ३४ ॥ 

४२--सापनम्राल, साधन संक्या, १५९, पृ० ३२१३ 
४३-ह०--विस्टरनित्स, श्ू० उ०, जि० २, ९० ६३९०३ 


थओोड़ घर्मे को परियति और छत ड्द्५ 


नियृत्ति एवं विभलीकरण है। परावृत्ति की धारणा को, विशेषतः मैथुनपरावि को 
तान्जिक दृष्टि से पृथक नहीं किया जा सकता । 

असंग के अभिधमंसमुच्यय में अभिसन्धिविनिश्यय' का उल्लेख किया गया है।"* 
इसके अर्थ हँ--कथित अर्थ से भिन्न अभिप्राय, निगृढ़ अभिसम्धि का विपरीत प्रकार से 
प्रकाशन । इस वागूविधि का उदाहरण देते हुए असंग का कहना है--सूत्र में कहा है, 
बोधिसस्व महासत्त्य पाँच धर्मों से युक्त होकर ब्रह्मचारी होता है, परम विशुद्ध ब्रह्मचर्भ 
से युक्‍त होता है। कौन पाँच ? मैथुत के अतिरिवत मैथुन से निस्सरण नहीं एँड़ता, 
मैथुनत्यान की ओर उपेक्षक होता है, उत्पन्न मैथुनराग को अधियासित करता है, मैथुन- 
विरोधी धर्म से त्रस्त होता है। अभीकषण मैथुन-समापञ्न होता है।' यहाँ परववर्ती 
तान्चिकों एवं सिद्धो की सन्ध्याभाषा' का स्पप्ट उल्लेख है। 

बजायान की गुह्य-परम्परा ई० तीसरी से छठो शतो तक--गुहा समाज की 
प्राचीनता एवं आय्ता इससे स्पष्ट है कि उसमें बोधिसत्त्वों को तथागत के द्वारा वहाँ 
प्रतिपादित नवीन एवं अद्भुत सिद्धान्तों से सन्‍्त्रस्त बताया गया है'। तथा पारिभाधिक 
शब्दों को समझाने का प्रयत्न भी किया गया है। तारानाथ के अनुसार ३०० वर्ष तक 
तन्त्र की परम्परा गुप्त रही, उसके अनन्तर उसका प्रकाश हुआ तथा धमंकीति के परचात्‌ 
विशेषतः पालयुग में, उसकी प्रचुर वृद्धि हुई । गुह्यसमाज की तान्त्रिक परम्परा का 
उद्भव कदाचित्‌ तीसरी शताब्दी में हुआ तथा छठी तक उसका गुप्त प्रचार हुआ। ७वीं 
शताब्दी से गृह्यसमाज की अत्यन्त प्रसिद्धि हुई तथा उस पर बहुसंख्यक आचार्यों और 
सिद्धों ने व्याख्याएं लिखी । 

महायान में संक्षेपत: पाँच स्कन्ध ही संवृतिसत्य हैं तथा परमार्थसत्य को शून्यता, 
प्रशा, अथवा बोधि कहा गया है। बुद्ध के तीन अथवा चार काय बताये गये हैँ"। 


ड४ड-असंग, सूत्रालंकार, पु० ४१-४२, #०--आागचो, स्टडीज इन दि तस्जस, 
पृ० ८७-९२ । 

४५-अभिषर्ससमुच्चय (सं० प्रधान), पृ० १०६-७। 

४६-गुहासमाज, पृ० २११ 

४७-सतारानाथ (अनु० झीफनर), पु० २०१॥ 

४८-४०---गुहासभाज के व्यात्माताओं को बिस्तुत सूची, भट्टाचार्य (सं०), गुहा- 
समाज (भूमिका), पु० ३०-३२॥। 

४९-सीन काप--धर्मकाय, सम्भोग, एवं मिर्माणकाय, अथवा स्वाभाषिककाय 
सिलाकर जार । 
३० 


४६६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


शुन्यता-करुणा-गर्भ बोधिचित्त के उत्पादन के द्वारा तथा क्रमिक अभिसम्बोधि के भागे 
से अन्त में घर्मकाय का अभिसमय अथवा शून्यता का परम साक्षात्कार होता है। मायिक 
हैत से अद्वेत तक के इस विकास का विवरण मेत्रेयताथ के अभिसम्रयालंकार में 
स्पष्ट है। प्रकारान्तर से महायान में बुद्ध को ही परमार्थ कहा जा सकता है। बुद्ध में 
प्रज्ञा एवं करुणा का सामरसस्‍्य है। संसार के उद्धारक हेतु होने के कारण करुणा ही 
“उपाय' है। बज़यान में प्रज्ञोपाय' की इस सुगनद्ध सत्ता को ही परम तत्त्व माना 
गया है। अभेद्य एवं विशुद्ध होने के कारश प्रशा को 'वज्र' (हीरा )कहा जाता है तथा 
उपाय या करुणा को पद्म'। मिथुन-कल्पना में वज्र पुरुषतत्त्व है पद्म स्त्रीतत््व । स्वाभा- 
विक काय, धर्मकाथ, सम्मोगकाय एवं निर्माणकाय के स्थान पर काय-बाक-चित्त-वज्ध 
की कल्पना की गयी है तथा बुद्ध भगवान्‌ को कायवाक्‌-चित्त-वद्धणर अथवा काय- 
वाक्‌-चित्त-वज्बाधिपति कहा गया है। केवल वज्यधर अथवा वजसत्त्व का भी प्रयोग 
मिलता डै। इन्ही बज्धर से पाँच “ध्यानी बुद्ध' नि:सृत होते हैं जो कि पाँच स्कन्धों के 
अधिष्ठाता हैं। ये 'ध्यानी बुद्ध सदेव ध्यानी तथा सदैव बुद्ध रहे तथा रहते हैं। बुद्ध 
भगवान्‌ को धर्म चक्र-प्रवरतन, वरद, समाधि, मय एवं अमूमिस्पर् मुद्राओं में प्रदर्शित 
किया जाता था। मुद्रा द्वारा विशेषित इन्हीं बुद्धों से ध्यानी बुद्धों की कल्पना उद्गत 
प्रतीत होती है। वैरोचन, रत्नसम्मव, अमिताभ, अमोघसिद्धि, एवं अक्षोम्य ताम के 
इन ध्यानी बुद्धों का सम्बन्ध क्रमश: उपयुक्त मुद्राओं से तथा रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, 
एवं विज्ञान स्कन्धों से है “। प्रत्येक ध्यान बुद्ध अपनी 'शक्ति' से सहचरित है तथा 
इन मिथुनों के साथ बोधिसत्त्व भी सम्बद्ध हैं। इस प्रकार पांच कुल' कल्पनीय है। इन्हीं 
की क्रमबद्ध स्थापना से तथागत-मण्डल निष्पन्न होता है तथा उसके विवरण से गुछ्य- 
समाज का प्रारम्भ होता है। तन्‍्त्रों में 'मध्डल' अथवा 'चक्र' एक प्रकार का मानचित्र 
कहा जा सकता है जिसमें देवता उनकी शक्तियाँ, तथा वर्ण आदि के क्रमिक एवं विशिष्ट 
आकार में विन्यास के द्वारा तत्त्वसमष्टि का निरूपण होता हैं'!। मण्डल एवं उसके 


५०-सु०---पम्चबुद्धस्वभावर्वात्‌ पत्चस्कन्धा जिना: स्मृतः । 
घातवो लोचनाचास्तु बुद्रायस्ततो. मतः।” 
(इन्द्रभूति, हानसिद़ि, २.१) 
५१-सु०-- भर्ग मष्डकामाख्यातं बोथिजित्त ले मण्डलस । 
देहूँ. सब्दलमित्युक्त॑ जियु सण्डलकल्पना 
(गुहासमाज, पृ० १५९) 


बोद्ध भर्म की परिणति और हुशस इ७ 


अंगों की उत्पत्ति के मूल में मन्त्र-शक्ति ही है जिसके सहारे तथागत ने विद्या-पुरुषों 
एवं विद्यास्त्रियो' को निश्चारित किया । 

गुह्मयसमाज के दूसरे पटल में बोधिचित्त का उत्पादन वणित है। 'उत्पादयन्तु 
अवन्तः चित्त कायाकारेण कार्य चित्ताकारेण चित्त वाकप्रव्याहारेणेति' ।'' अर्थात्‌ चित्त 
को काय के आकार में उत्पादित करना चाहिए, काय को चित्त के आकार में तथा 
चित्त को वाक्‌ द्वारा उत्पादित करना चाहिए। इस विचित्र उक्ति का अर्थ कदाचित्‌ 
काय-वाक्‌-जित्त के समत्वापादन से है। सब धर्मो के नैरात्म्य एवं प्रकृतिप्रभास्वरता 
को जानने से ही निविकल्प निरालम्ब बोधिचित्त उत्पन्न होता है जिसका उत्पाद 
अनुत्पाद से अभिन्न है। सब धर्म आकाशवत्‌ शून्य, अनुत्पन्न, विशुद्ध हैं, यही बोध 
बोधिचित्त है। इसे काय-वाक्‌-चित्त-वज्भधर कहा गया है। 

बोधिचित्त के उत्पादन के अनन्तर मण्डल में अद्वेंत भावनापूर्वक शक्तिसहचरित्त 
उपासना विहित है। चण्डाल, वेणुकार आदि तथा महापातकी भी इस अनुत्तर महा- 
यान से सिद्धि प्राप्त करते हँ"। किन्तु गुरुनिन्दा करने वालों की कोई यति नहीं है। 
इक्ति-सहचार में सामाजिक विधि-तिषेध हेय है । स्त्रीमात्र में बुद्धजननी प्रज्ञा भाव- 
नीय तथा कामनीय है ।' प्रज्ञा' अथवा 'शक्ति' के साथ ही गुरु अभिषेक करता है । 
यही विद्यात्रत' है।।' भिक्षा, तप, नियम आदि का त्याग उचित है, तथा विविध 


५२-गुहासमाज, प० ११॥ 

५३-तु ०--- अनाविनिधन शान्त भावाभावक्षयं विभुस्‌ । 
शून्यताकरुणाभिश्न॑ बोदिचिसमिति स्मृतम्‌ ॥/ 

(वही, पु० १५३ ) 

५४-बही, पृ० २० । 

५५-बही, पृ० २० । 

५६-तु ०--/अभिषेक त्रिषा भेदसस्मिन्‌ तन्‍्त्रे प्रकत्पितम्‌ । 
कलशाभिषेक॑ प्रथम द्वितोष॑ युह्यामिषेकतः ॥। 
प्रशाशानं तुतोय॑ हु चतुर्थ ततपुनस्तथा। 
सन्त्रयोग्यां विज्ञााक्षों सपुण्पां शुक्रसम्भवाम्‌ ॥| 
गुह्गुह्यामिषेक तु॒तथद्चात्‌ शिष्पाय सन्त्रिणः। 
तासमेव देवतां विद्यां गुह्या शिव्यस्थ बणिणः 
पाणो पाणि: प्रदातव्यः साक्षोकृत्त तथागतान्‌। 


४६८ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


कामोपभोग, मांसाहार, आदि विहित हैं। रूप, शब्द, स्पर्श आदि भोगों से बुद्ध पूजनीय 
हैं । रागचर्या ही श्रेष्ठचर्या एवं बोधिसत्त्वचर्या हैं"। आचार्य से अभिषिक्त होकर 
मण्डलादिपूर्वक मन्त्रजाप एवं शक्ति-पूजा के द्वारा समस्त सिद्धि प्राप्त होती है।। 
आचार्य और बोधिचित्त वस्तुतः अभिन्न हैं” । सब धर्म काय-वाक्‌-बित्त में अधिव्ठित 
हैं तथा काय-वाक्‌-चित्त आकाश में । अर्थात्‌ शून्यता ही समस्त वज्यसाधना का 
आदि और अन्त है। ह 

सिद्धि के उपाय चार प्रकार के है---सेवा, उपसाधन, साधन एवं महासाघन'"'। 
सेवा द्विविध है, सामान्य एवं उत्तम। वज्रचतुष्टय के द्वारा सामान्य सेवा तथा 
ज्ञानामृत के द्वारा उत्तम सेवा निष्पाद्य है। वद्नचतुष्टय इस प्रकार हैं--शून्यताबोधि, 
बीजसंहृति, बिम्बनिष्पत्ति, अक्षरन्यास । उत्तम सेवा में ज्ञानामृत षडंगयोग से साध्य है। 
प्रत्याहार, ध्यान, प्राणायाम, घारणा, अनुस्मृति, एवं समाधि षंडग हैं। दसों इन्द्रियों 
का अपनी बाह्य वृत्तियों से निवर्तेन प्रत्याहार' है। पअचविषयात्मक सत्ता की पञ्च- 
बुद्धात्मक कल्पना ध्यान है। वितर्क, विचार, प्रीति, सुख और एकाग्रता ध्यान के 
पाँच भेद हैं। श्वास पञ्चज्ञानात्मक अथवा पण्चभूतात्मक है। नासिकाग्र में उसकी 
पिण्डरूप से कल्पना प्राणायाम है। यह पिण्डरूप श्वास ही पठ्चवर्ण महारत्न है। 
इन्द्रियनिरोध पूर्वक रत्न धारण करते हुए मन्त्र को हृदय में ध्यान कर प्राणबिब में 
न्यास घारणा है। धारणा से पण्चधा निमित्त प्रकट होते हैं जिनके आकार क्रमश: 
मरीचिका, धूम, खद्योत, क्षेप तथा निरभ्र आकाश के समान होते हैं। इस स्थिर 


हस्त॑ दत्या झिरे शिख्यमुध्यते गुराबदिणा । 

नान्योपायेन बुद्धत्व॑ तस्माइविद्यासिसां बराम्‌॥। 

अद्वया: सर्वघर्म्मास्तु. दृयमावेवन खक्षिता: । 

तस्माद्वियोगः संसारे न कार्यों भवता सवा ॥ा 

(बही, पृ० १६०-६१) 
५७-वही, पु० २७-२८। 
५८-बही, ३७, (तु० प्रशोपायविनिदचयसिद्धि, ९, १५ जहाँ राग-करणा) । 
५९-जप के अनेक भेद--बजजाप, कायजाप, वागजाप, चित्तजाप, रत्नजाप 
इत्यादि, वहीँ, पु० ६०-६२ । 

६०-“बोधिचितश्चायायंइ्याद्यमेतदद्वंघीकारस्‌ ।” (वही, पु० १३७) 
६१-बही, पृ० १६२-६६। 


बौद्ध भर्म की परिणति और हास ४६९ 


निमित्त को विस्तारित करना चाहिए तया उसका स्मरण ही अवृत्मृति है जियने 
प्रतिभास' उत्पन्न होता है। विम्बमच्य में सब भावों के पिण्डोकृत रूप में चिन्तन से 
सहसा ज्ञान उत्पन्न होता है जो समाध्षि है। प्रत्माहार को प्राप्ति में मन्त्रों का 
अधिष्ठान, प्राणायाम से बोषिसस्तों के द्वारा अधिप्ठान, तथा घारणा से वश्सत्त 
समावेश सिद्ध होता है। अनुस्मृति से प्रभामण्डल उत्पन्न होता है, तथा समाधि 
से सब आवरणों का क्षय । 

अन्त्रमय चित्त से आकाशगत मूर्ति की मावना उपसाधन है। छ: महीनों में दर्सन 
होना.चाहिए। यदि तीन बार ऐसा करने पर भी दर्शव न हो तो हठपोग का अभ्यास 
करना चाहिए। काय-वाक्‌-चित्त-वद्ध से अद्वयीकरण साधन है। आत्मवत्‌ मण्डलू- 
सृष्टि महासाधन है। सेवा में योग का आलम्बन महोण्णीषजिम्व है, उपसाधन में 
अमृतकुण्डल, साधन में देवताबिम्ब, तथा महासाधन में बुदबिम्न । सेवा में साध्य और 
साधन का संयोग होता है, उपसाधन में बद्ध और पद्म का । साधन में मस्त्रचालन होता 
है, महासाघन शान्त आकाशभाव है । 

बदायान और सहजयानग--७वों और ८बों सदियां, तथा अनन्तर--ता रानाथ के 
अनुसार आचाये असंग से घर्मकोति के समय तक तस्त्र को परम्परा गुप्त रही, किन्तु 
इसके अनन्तर उसका प्रकाश हुआ तथा पालसमप्जाटों के समय में अनेकानेक मस्त्राचार्य 
और वज्याचार्य हुए। इस समय चन्द्रबंश के एक सिद्ध राजा का आविर्माव हुआ तथा 
८४ सिद्धों में से अधिकांश घर्मकोति और राजा चणक के अल्तराल में प्रकट हुए। 
पाल युग में महायान तथा मन्‍्त्रयान का मगघ, मंगल (+-वग ? ), ओडिविश, अपराम्त 
तथा कष्मीर में बिस्तार हुआ' । पाल युग बौद्ध वद्याचार्यों एवं सिद्धाभायों का युग या। 
इनमें नाम-बाहुल्य और नाम-साम्य के कारण कारू-निर्गय अत्यन्त दुष्कर एवं विवादा- 
स्पद है। तारानाथ ने आचायं कम्बलपाद, कुकुराचायं, सरोरुह वद्ध, ललितवज तथा 
इन्द्रभूति को समकालीन बताया है'' सरोरुहवद्ध अथवा पद्ममझ नाम के कदाचित्‌ 
एकाधिक व्यक्ति थे। उन्होंने गृह्मासिद्धि की रचना की तथा कम्बलप्ाद के साथ है 
अदातम्त का प्रवर्तत किया । अनंगवज्य उनके' शिष्य थे तथा अनंगवज्य के प्रश्ोपाव- 
विनिश्चयसिद्धि आदि अनेक ग्रन्य विदित हैं ।'' इन्द्रमूति को अनंगवज् का शिष्य कहा 


६२-तारानाथ, (अनु० झोकनर), १० २०१०-२१ 

६३-बही, पृ० १८८ । 

६४-॥०--सनेलखग्रोद (सं० एवं अनु०), हेव अतस्, जि० १, वु० १३-१४ । 
६५-॥०--मट्टाचार्ष (सं०)--दटू बयान जब्स, भूलिका । 


४७० जोड़ घर्म के विकास का इतिहास । 


गया है। ये उड्लियान के राजा थे। यह उड्डियान उड़ीसा में है अथवा उत्तरापय का 
उद्यान है, यह अनिष्चिचत है। इन्द्रभूति तिब्बत में आठवीं शताब्दी में लामाघर्म 
के प्रवत्नेक पद्मससम्भव के 'पिता' कहे गये हैं। इनकी छोटी वहिन लक्ष्मीकरा भी सिद्ध 
थी तथा उसे सहजयान का प्रवर्तक कहा गया है। साधनसाला में इन्द्रभूति को कुरु- 
कुल्खासाधन का आविष्कारक बताया गया है। इन्द्रमूति के शानसिद्धि आदि अनेक 
भ्रन्थ विदित हैं । ज्ानसिद्धि से उसके पू्ववर्ती विस्तृत तन्त्रसाहित्य का परिचय 
मिलता है। यह स्मरणीय है कि सम्भवतः इन्द्रभूति नाम के भी एकाधिक व्यक्ति थे । 

अनंगवज्ध का दार्शनिक मत मैत्रेयनाथ के मध्यान्तविभंग का स्मरण दिलाता है।' 
संसार मिथ्या कल्पना की प्रसृति है। न इसके अस्तित्व को माननः चाहिए, न नास्तित्व 
को। शून्यता ही प्रज्ञातत््व्है। करुणा को ही राग अथवा उपाय कहा जाता है। 
धून्यता और करुणा का नीर-क्षीर के समान मेल प्रज्ञोपाय कहलाता हैं। मही भर्मतत्त्व 
है जिसमें न कुछ जोड़ा जा सकता है, न घटाया। न उसमें ग्राह्म है, न ब्राहक, न सत्‌ 
है, न असत्‌। यह प्रकृति-निर्मल, द्वेताद्वतविवर्जित, शान्त, शिव और प्रत्यात्मवंद्य 
है। यह प्रमोपाय ही सब बुद्धो का आलय, दिव्य धर्मघातु, एवं अप्रतिष्ठित.निर्वाण है । 
तीनों काय, तीनों यान, असल्य मस्त्र, मुद्रा, मण्डल, चक्र, कुल, तथा अशेष जीव, सब 
बही से विनिर्गत हे । प्रज्ञोपाय ही समस्त जगत्‌ के लिए चिन्तामणि के समान भुक्ति 
और मुक्ति का पद है। वहीं पहुँच कर बुद्धत्व की प्राप्ति होती है। अनन्त-सुख-रूप 
होने से उसे 'महासुख' कहते है। वही समनन्‍्तभद्र है। 

इस तत्त्यरत्न का शब्दों से प्रतिपादन असम्भव है, क्योंकि उसमें शब्द-सकेत ही 
अगृहीत हैं। अतएव इस प्रत्यात्मबेच्च परमार्थ की प्राप्ति के लिए सदगुरु का सेवन 
आवश्यक है। गुरु की महिमा अपार है तथापि गुरु का उचित आदर-सत्कार करने वाले 
बिरल हैं। गुर की सच्निधि से शिष्य में प्रभास्वर बोधिचित्त वैसे ही उद्भासित हो 
उठता है जैसे सूर्य के सम्पर्क से सूयंकान्तमणि ।* नवयुवती तथा सुन्दर 'मुद्रा' को 
प्राप्त कर तथा उसे माल्य, गन्ध, वस्त्र जादि से सत्कृत कर गुरु के पास निवेदित करना 
चाहिए तथा गुरुपूजन के अनन्तर गुरु से वज्थाभिषेक की प्रार्थना करनी चाहिए। इस 
पर मुद्रायुक्त शिष्य को वज्माचार्य अभिषिक्त कर उसे समय प्रदान करेंगे, तथा सवर 


६६-॥०--अ्रशोपायविनिदिचियसिद्धि (“टू बझयान वर,” में सम्पावित) प्रथम 
परिच्छेद | , 


६७-बही, पू० १०१ 


बौड़ध मर्म को परियति और हुशस डंजर्‌ 


बतायेंगे जिसके अनुसार प्राणिवष न करना चाहिए, तथा निरन्तर सत्वहिंत का आचरण 
करना चाहिए। इस पर शिष्य को ययाशक्त गुरुदक्षिणा समर्पण करनी चाहिए। 

प्रशोपाय की भावना में शून्य और अशून्य की कल्पना छोड़कर आकाशवत्‌ भावना 
करनी चाहिए। सब कर्मों के करते हुए भी यह भावना निरन्तर प्रवृत्त रहती है। प्रज्ञा 
पारमिता सर्व-धर्म-समभता है। विकल्प, राग आदि से मलिन चित्त ही संसार है, निवि- 
कल्प और प्रभास्वर चित्त ही निर्वाण है।" साधक को निविकल्पात्मक प्रज्ञा तथा 
करुणा का अम्यास करना चाहिए। वज्चर्या में बिघ्मनाश के लिए पण्चामृत' तथा 
'पब्चप्रदीप' का भक्षण करना ताहिए। चित्त को कभी श्ुब्ध न होने देना भाहिए। 
सब कुछ मायामय समझ कर निरद्ंक चित्त से यथेष्ट भोग करना चाहिए। यह समस्त 
तैधातुक वज्धनाथ ने साधकों के सम्भोग एवं हिंत के लिए बनाया है।" प्रश्ञा का परमार्षे 
रूप शुद्ध और अद्बय है, किन्तु सांवृत रूप स्त्रीविग्रह है।" अतः स्त्रियों में किसी प्रकार 
की हेयता अथवा त्याज्यता न माननी चाहिए। आनन्द के सम्भोग से ही वद्सत्त्व की 
सिद्धि होती है । 

इन्द्रभूति का कहना है कि अनुत्तर वज्ययान योगतत्तों में प्रोक्त है।'' यह स्मरणीय 
है कि बौद्ध तन्‍्त्र चतुविष है--क्रियातन्त्र, चर्या०, योग०, अनुत्तरयोग० । वद्धसत्त्व 
सब जीवों के मन में व्याप्त है। वज्धयानी को निविकल्प, निरहंकार और निएशंक होना 
चाहिए। प्रज्ञोपाय के समायोग से पाप-पुण्य का भेद विगलित हो जाता है। भव्याभक्य, 
वेयापेय, गम्यागम्य आदि का विवेरु छोड़ देना चाहिए तथा सब धर्मों को प्रतीत्यसमुल्न्न, 
निरात्मक एवं मायोपम समझना चाहिए । हिंसा, चोरी, व्यभिचार, मृषावाद आदि 
कर्मों से नरक प्राप्त होता है, किन्तु योगी उन्हीं से मुक्त हो जाता है। सर्वेब्यापी, सर्वेश, 


६८-बही, तृतीय परिच्छेद । 
६९-बही, ४.२२-२३ । 
७०-“सम्भोगार्थषमिद सर्य त्रधातुरूमझेषतः । 
निर्भितं बद्यनाथेम साथकारां हिताय च॥ (बहा, ५.३१) 
७१-/प्रशापारसिता सेव्या सर्वधा मुक्तिकांलिसिः । 
परसाय स्थिता छुद्धा संबत्या तमुबारिणो॥। 
छजतारूपभास्थाय सर्वे्रंथध्यवस्थिता । 
अतोज्य॑ बदनाथेन प्रीत्या बाह्यार्यसम्भवा।” (ही, ५. २२-२३) 
७२-आ०--लानसिढ्ि, (“दू बथ्यान बस में सम्पादित) | 


डज२ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


लोकेश्वर, वद्भधर ही सब मेन्त्रों में वरणित है। गृरुकृपा से ही इस उत्तम तत्त्व की प्राप्ति 
सम्भव है। गुरु ही त्रिरत्न है। आकाशवत्‌ अलक्षण बज्चज्ञान ही समन्तभद्र, महामुद्रा, 
धर्मकाय एवं आदर्ाज्ञाल है। रूप, शब्द आदि विषयों के उपयोग में वद्भयानी को 
बुद्धूएणा की भावना करती चाहिए। निविकल्पसाव से कामानुकल कर्म करते हुए 
वच्ञत्व की प्राप्ति होती है। 

इन्द्रभूति ने रूपभावना का प्रबल निषेध किया है । पज्चस्कन्ध ही पञच बुद्ध 
हैं तथा धातु ही लोचना आदि हैं। अतः सभी प्राणी बुद्ध हूँ तथा बुद्धत्व के छिए क्रिया 
निरथंक है। बुद्धत्व का रूप अथवा काय से किसी प्रकार का सम्बन्ध सम्भव नहीं है । 
रूप के समान ही साकार एवं निराकार ज्ञान की कल्पना का भी माध्यमिक रीति से 
तिरस्कार किया गया है। निविकल्प ज्ञान अथवा निश्चित्तता भी अस्वीकार्य है| 
बुद्धज्ञान की निविकल्पता इसी में है कि वह अनाभोग (असंकल्प) है, उसमें करुणा 
विचारपूर्वक नही है। किन्तु बुद्धज्ञान अज्ञान अथवा मूढता नहीं है।” श्वास-प्रश्वास 
को भी तत्त्व नही माना जा सकता क्‍योंकि वह भस्त्रागत वायु के तुल्य है ।* इन्द्रिय संयोग 
से उत्पन्न महासुख' तत्त्व नहीं है, क्योकि वह प्रतीत्यसमुत्पन्न और अनित्य है। वास्त- 
विक महासुख स्वसवेद्य सर्वताथागत ज्ञान है। रागसुख को बुद्धापण करके जुग॒प्सा के 
बिना चित्तसौरू्य के लिए भोगना विहित है। किन्तु बहू पारमार्थिक तत्त्व नहीं है 
स्वसंवेद्य भी प्रतिषिद्ध है। सभी तत्त्व मिथ्या कल्पित हैं। 

तथागत ज्ञान के लिए बुद्ध वन्दना पाददेशना, प्रुण्यानुमोदन आदि के अनन्तर बुद्ध- 
बोधिसत्त्वों का पूजन, बोधिचित्त का उत्पादन तथा समय और सवर का पालन करना 
चाहिए। पुण्य और पाप मन से उत्पन्न होते हैं। मन से ही उनकी वृद्धि और विनाश 
सम्भव हैं। हिसा आदि का तन्‍्त्रों में उपदेश तभी मान्य है जब वह करुणा से उत्पन्न 
हो। लोभ आदि से प्रेरित कर्म अवश्य पापावह है ।” कृपाप्रेरित योगी के लिए चित्त- 
'साधन में गम्यागम्य विचार तिरस्कार्य है क्योंकि अनादि संसार में कोई भी सम्बन्ध 
नित्य अथवा अपरिवतेनीय नही है। शुचि अशुचि का भेद भी आपेक्षिक और लौकिक 
कल्पना है। 


७३-शानसिद्धि, दूसरा परिच्छेर । 
७४-बही, तोसरा और चोया परिस्‍्छेद । 
७५-वबही, पाँचवाँ परिच्छेद । 

७६-घही, छठा परिष्छेद । 

७७-बही, पृ० ६२-६५ । 


ओोड़ धर्म को परिणति और द्ः्स डंफ३ 


तात्विक महाश्ञान नित्य स्थित है, किन्तु मोहपट से आवृत मूढ़ों के छिए अप्रकाश 
है। गुरुकृपा से तथा निरन्तर उपासना से ही वह प्रकाशित हो सकता है। तन्‍न्त्र में 
विचित्र रीति से तत्वाभिधान होता है। वैरोचन, छोचना, यमान्तक आदि सब ताथा- 
गत ज्ञान के ही गुणाकारभेद से विभिन्न नाम हैं । मण्डललेखन आदि महायोगी के छिए 
निधिद्ध हैं।** चन्द्रमंडड के समान चित्त प्रकृतिप्रभास्वर है तथा सूर्यरश्मियों के अपयम 
से क्रशः सफल होता है।” मुद्रु, मध्य और अधिसात्र अधिकारियों के लिए साधनभेद 
निदिष्ट है।* 

यह बिचार्य है कि इन्द्रमूति ने उत्तम अधिकारी अथवा महायोगी के लिए तन्त्र की 
विविध क्रियाओं को अनुपयोगी कहा है। यही नही परमार्थ को नित्य सिद्ध और सर्वया 
अपरिच्छिन्न कह कर उन्होंने साधन' को भी श्रान्तिमूलक सूचित किया है। गृरुकृपा 
एवं बोधि चित्त ही वास्तविक उपाय है, ओर वे परस्पर तथा परमार्थ से अभिन्न हैँ । 
इस प्रकार के बज्यान में सहजय।न' का उन्मेष देखा जा सकता है। 'सहजयान' में किसी 
प्रकार के तप, नियम, स्नान, उपवास, प्रतिमाचंन आदि को उपयोगी नहीं माता जाता । 
काय में सब देवताओं का निवास तथा काय को ही आद्य और अन्त्य साधन स्वीकार किया 
जाता है। सहजसिद्ध के लिए किसी प्रकार का विधिनिषेध भी मान्य न था। सहजयान 
की अभिव्यक्ति अनेक सिद्धों की वाणी में मिलती है। परवर्ती शैव और वैष्णव मतों पर 
भी 'सहजयानी' प्रभाव देखा जा सकता है। सहजयान के मूल का चिन्तन करते हुए 
मैश्रेयनाथ की स्वाभाविककाय' स्मरणीय है। सब प्रतीत्यसमुत्पन्न धर्म कृत्रिम होने के 
कारण भिथ्या है। अक्ृत्रिम या 'सहज' सत्य नित्यसिद्ध ही हो सकता है। इसके लिए 
सभी साधन अनुपयोगी हैं, किन्तु कितना ही शुद्ध ज्ञान मार्ग हो साधन का स्वीकार 
अनिवार्य है। 'जेन' सम्प्रदाय तक में स।धन का स्थान है। इसी प्रकार सहजमभाव में 
भी कायाश्रित साधन स्वीकृत है। इसका 'हठयोग' से निकट सम्बन्ध है। सहजयान की 
रहस्यात्मक एवं गीतात्मक अभिव्यक्ति सिद्धों की वाणी में प्राप्त होती है । सरहपाद, 
दाबरपाद, लुईपाद आदि के गीतों और दोहों के द्वारा प्रसिद्ध बौद्ध विद्यापीठों में मीमां- 
सित अनेक निगृढ़ दार्शनिक सिद्धान्त साधारण जनता तक एक सुलभ रूप में पहुँचे। 


७८-बही, पृ० ७९-८१॥ ७९-वही, पृ० ७८ । 

<०-यही, पु० ८२ । <१-बही, पृ० ९५-९९ । 

८२-६४ ०--ह रअ्साद शास्त्री, बौद्ध गान औ दोहा, ड7० प्रबोधचन्द्र आगची, वोहाकोश; 
राहुछ सांकृत्यायन, दोहाकोश । 


डर योड धर्म के विकास का इतिहास 


तिब्बती ग्रन्थों से इनके विपय में विशेष विवरण प्राप्त होता हैं। किन्तु यह 
किवदन्ती-प्रधान है (द्र०--गूनवेदेल, दी गेशिस्ते देर फ़ीरउन्द आख्त्सिश्वत्साउवरर; 
भूपेद्धनाथ दत्त, मिस्टिक टेल्स आवू छामा तारानाथ) । सरह, अथवा लुईपा 
को सिद्ध परम्परा का प्रवर्तक कहा गया है तथा उन्हें ७वीं, ८ वीं या १०वीं सदी में 
रखा गया है, किन्तु इस विषय में काल अथवा क्रम का निर्णय अमी विवादास्पद ही है 
(द्र०--जे ० बी० ओ० आर० एस०, १९२८,प्‌० ३४१ पू०, जे०ए० १९३४, पु० २०९ 
प्र०; आागची, कौलज्ञाननिर्णय, भूमिका) । इन्द्रभूति के समय से पूर्व ही अनेक बौद्ध 
तन्‍्त्रों की रचना हो चुकी थी। हेवणतन्त्र का ऊपर उल्लेख किया गया है | हैरुक, 
ऋण्डमहारोषण, वजवाराही, क्रियासमुच्यय, बज्यावलो, योगिनोजाल आदि अनेक 
तन्त्रों की अप्रकाशित पाण्डुलिपियाँ संस्कृत में शेष है। साधनमालछा की प्राचीनतम 
पाण्डुलिपि ई० ११६७ की है। इसमें नाता साधनों का ध्यान, मन्त्रादि के साथ 
संग्रह उपलब्ध होता है, जिनके आविष्कर्ताओं मे असंग और नागार्जुन, सरहपाद और 
कुक्कुरीपाद, इन्द्रभूति, अद्यवज्य और अभयाकरगुप्त आदि के नाम उल्लिखित हैं । 

कालचक्रयान का उदय १०वीं शताब्दी से पूर्व रखना चाहिए। कालचकतन्त्र 
और उसकी बिमलप्रभा टीका इसके प्रमाणभूत ग्रन्थ है। विमलप्रभा के आधार पर 
नडपाद या नारो-पा ने सेकोदुशटोका लिखी थी। नारो-पा १० वीं शती में विक्रमशील 
के प्रसिद्ध छः द्वारपण्डितों में से एक थे। मञ्जुश्री को इस तन्त्र का प्रवर्तक तथा सुचन्द्र 
को विमलप्रभा का रचयिता कहा गया है। इस मत में 'कालचक्र' परम देवत का ही 
आख्यात है। कारूचक में शून्यता और करुणा संवलित है तथा प्रज्ञात्मक शक्ति से वह 
सहचरित है। दार्शनिकों में प्रसिद्ध अद्यतत््व हो कालचक की घारणा में मूर्त रूप 
पाता है। कालचक्र को आदिबुद्ध कहा गया है। यह स्मरणीय है कि आदिवुद्ध/ की 
धारणा सड्धमं मे पहले से विदित थी और असंग ने उसका उल्लेख किया है। कारण्ड- 
व्यूह में भी उसका उल्लेख है। नाम के अनुकूल कालचक्र के मण्डल का कालतत्त्व से 
सम्बन्ध निश्चित है। यह उल्लेल्य है कि काल का मण्डलछाकार निरूपण प्रकारान्तर से 
अत्यन्त प्राचीन है। उदाहरण के लिए तैत्तिरीय व आरण्यक का सावित्र चयन द्रष्टव्य है। 

बोद्ध और ब्राह्मण-तन्त्र---बोद्ध तन्‍्त्रों के उद्गम और विकास में शैव-शक्ति तन्त्रों 
का प्रभाव निश्चित रूप से स्वीकार करना चाहिए। निःश्बासतस्वसंहितः की एक 
पाण्ड्लिपि ८वी शती से चली आ रही है जिसमें १८ शिवशास्त्रों का नामोल्लेख है। 
पारमेश्दरतन्त की एक पाण्डुलिपि ९ वी शताब्दी की है, किरणतन्त्र की १० वों 
शताब्दी की, ११वीं और १२वीं सदियो से और अनेक तान्त्रिक संहिताओं की 


बोध धर्म को परिणति और ह्ास ४५५ 
पाण्डुलिपियाँ प्राप्त होती हैं। ९ वीं शती के प्रारम्भ में सुदूर कम्मुज में इस तास्त्रिक 
साहित्य का एकदेश प्रवेशित हुआ । यह स्पष्ट है कि उवीं ८वीं शताब्दियों तक 
दौव-शाक्त-तन्त्रों का पूर्ण विकास हो चुका था | इसी समय से बौद्ध तन्‍्त्रों का विशेष 
विकास प्रारम्भ होता है। अतः काल की दृष्टि से शैव तान्त्रिक परम्परा बौद्ध तान्त्रिक 
परम्परा से प्राचीन होती है। यह भी स्मरणीय है कि तान्त्रिक धर्म के उपा- 
सनात्मक होने के कारण उसमें किसी-न-किसी प्रकार से ईश्वरवाद अन्त-निहिंत है, 
जो कि मूल बौद्ध धर्म के अनुकूल नहीं है। मूलतः: आगमिक परम्परा से प्रभावित 
होने पर भी बौद्ध तन्‍त्रों ने शैव-शक्ति तन्‍्त्रों को कालान्तर में प्रभावित किया । इस 
असंग में तारा की उपासना उल्लेखनीय है। प्रारम्भ में बौद्ध देवी होते हुए भी पीछे 
तारा को 'महाविद्याओं' में स्वीकार किया गया। 

बौद्ध और ब्राह्मण तन्‍त्रों के समान तत्त्व विविध हैं---गुरु का महत्त्व, दीक्षा, अभि- 
घेक, मन्त्र, मण्डल, चक्र, मुद्रा, नाड़ी, शक्ति-साहचर्य आदि। बौद् तन्‍त्रों का आचार 
प्रायः वामाचार”' के सदृश है। मालतीमाधव' से बौद्धों का कापालिकों से अभेद 
अथवा निकट सम्बन्ध सूचित होता है। 


प्राचीन हीनयान की कट्टर भिक्षुचर्या से वज्जयान की बद्मचर्या सुदूर है। इस 
आइचयंजनक परिवर्तन का उचित कारण होना चाहिए। इसे भिक्षु-जीवन का समृद्धि- 
जनित अथवा स्वाभाविक ह्वास एवं पतनमात्र कहता अथवा अनार्य प्रभाव का परिणास 
मानना सन्तोषजनक तेहीं प्रतीत होता। तान्त्रिक साधना का व्यावहारिक यथार्थ 
आदर्दाच्युत अथवा दुरुपयुक्त हो सकता था---और इसके निश्चित संकेत प्राप्त होते 
हं---किन्तु तान्त्रिक साधना का आदर्श ही प्राचीन आदर्श से विदृर है। भेद निर्वाण 
रूप लक्ष्य में नहीं है, किन्तु उसके योग्य साधन के अवधारण में है। प्राचीन यान में 
तृष्णाक्षय के लिए स्वाभाविक सुख की इच्छाओं का दमन तथा उनके दोषों का जिन्तन 
विहित है। महायान में अपनी इच्छाओं से संघर्ष के स्थान पर दूसरों की सेवा को महत्त्व 
दिया गया है, तथा वितृष्णता को करुणा ने पदच्युत कर दिया है। वज़यान में स्वापा- 
विक्‌ प्रवृत्तियों का बलवत्‌ दमन दोषावह माना गया है। इस प्रकार के दमन से इच्छाओं 
की थास्तविक निवृत्ति नही होती प्रत्युत्‌ उनमें एक आन्तरालिक भाव तथा पतन की 
आश्वंका उत्पन्न हो जाती है। केवल बाह्य संयम अथवा इन्द्रियनिरोंघ या कर्मत्याग से 


८३-अ०--बआागचो, स्टडोज इन दि तन्ज, पु० ३ प्र०। 
<४-तु०--चित्तविशुद्धिपकरण (सं० पटेल) १२७-२९ (पृ० ९) ॥ 
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अन्तर्वर्ती राग या तृण्णा का क्षय असम्भव है”। दूसरी ओर, दृष्टिभेद से सभी कर्म 
उपासनात्मक एवं दिव्यता के सम्पादक हो उठते हैं। इस प्रकार की जीवनव्यापी साधना 
के बिना मनुष्य की अभीप्सित पूर्ण सिद्धि असम्भव है। यह न स्थूछ भोग का सार्य 
है, न दुष्प्राप्य छूछे त्याग का, अपितु मनुष्य के स्वभावनिहित घम्म का अनिवायें प्रकाश । 
दार्शनिक संघर्ष--प्राचीन बौद्ध निकायों अथवा आगमों से विदित होता है कि 
तथागत के समय में अनेक ब्राह्मण ओर श्रमण दाहनिक वाद प्रचलित थे जिनका उन्होंने 
प्रतिषेध किया। निर्मन्थ मत को छोड़कर ये वाद परवर्ती काल में लुप्त हो गये तथा 
इनका अपना साहित्य अवशेष नहीं है। दूसरी ओर परवर्ती काल में प्रचलित सांख्य, 
वेदान्त आदि दाशेनिक प्रस्थानों का इस प्राचीन बौद्ध साहित्य में निश्चित उल्लेख तक 
प्राप्त नहीं होता । वस्तुत: उस समय बेदान्त एक पृथक दर्शनशास्त्र के रूप में विद्यमान 
न होकर उपनिषदों की विभिन्न विद्याओं एवं असमन्वित अभिमतों के रूप में विप्रकीर्ण 
था | औपनिषद वेदान्त ने एक व्यवस्थित दर्शन का रूप सर्वप्रथम बादरायण के ब्रह्मसृत्रों 
की रचना के द्वारा प्राप्त किया। किन्तु उस समय तक बोद़ों में अनेक दाशनिक प्रभेद 
उत्पन्न हो गये थे" जिनका बादरायण ने उल्लेख तथा खण्डन किया है। सांख्यदर्शन 
भी तथागत के समय में कदाचित्‌ एक गूढ़ आध्यात्मिक परम्परा के रूप में था, परवर्ती 
काल के समान सुविदित दर्शनशास्त्र के रूप में नहीं। योग-दर्शन के विषय में तो यह 
निश्चित रूप से कहा जा सकता है। मीमांसा, न्याय अथवा वेशेषिक शास्त्रों का उस 
समय तक जन्म नहीं हुआ था और न भागवत अथवा हैव सम्प्रदायों ने किसी रीतिबद्ध 
दर्शन का प्रतिफादन किया था। तथागत ने सामान्यतः शाइवतवाद, उच्छेदवाद एवं 
प्रचलित आत्मवाद का निराकरण किया। इस निराकरण की रीति में माध्यमिक तर्क 
की छाया आभासित होती है। परमार्थ सत्य दोनों अन्तों के परे है। किसी एक अन्त को 
मान लेने पर आयं-सत्य निरथेक हो जायेंगे। कालान्तर में बौद्ध संघ अनेक सम्प्रदायों 
में विभक्‍त हो गया तथा उत सम्प्रदायों के पारस्परिक विचार-संघर्ष से बुद्ध-देशित 
तत्त्वों का अनेकथा दार्शनिक परिष्कार सिद्ध हुआ। कथावर्यु और अभिषमं-सहा- 
विभाथा प्राचीन बौद्ध सम्प्रदायों के दार्शनिक विवाद को प्रदर्शित करते हैं। जहाँ एक 
ओर धाभिक आध्यत्मिक दृष्टि से अहँतु और बुद्ध-विधयक विवाद महायान के जल्म 


<८५-तु०--गीता, २.५९ । 

<६-पाणिनि के हारा उल्लिखित पाराहयं के भिल्लुसृत्र स्पष्ट ही ब्रह्मसूत्र नहों हो 
सकते क्योंकि दादरायण से जिन अन्य सम्प्रदायों और मतों का उल्लेख किया 
है थे ई० पू० पाँचवों शताब्दी में विकसित नहीं हुए थे । 


बोड़ पर्स को परिणति और हुश्स ४७७ 


के लिए महत्त्वपूर्ण थे, वहीं दूसरी ओर पुद्गल-विषयक तथा 'घर्म -विधयक विवाद 
दाशनिक-ताकिक विकास के लिए पोषक सिद्ध हुए। इस विकास के परिणाम-स्वरूप 
बौढों के प्रसिद्ध सिद्धान्त पुदूगलू-नैरात्म्य जयवा अनात्मवाद एवं क्षणमंगवाद का मुक्ति- 
युक्त प्रतिपादन हुआ । दूसरी ओर महायान के विकास से धर्म-मैरात्म्य अथवा शून्यता 
का सिद्धान्त आविष्कृत तथा माध्यमिकों के द्वारा ताकिक रीति से प्रतिपादित हुमा । 
प्रायः इसी समय न्याय-सुत्नों में तथा ब्रह्मघृत्नों में बौंद दर्शन का खण्डन सिलता है। 
नागार्जुन तथा आर्यदेव में भी अनेक बौद्धेतर दार्शनिक मतों का विशेषतः न्याय, सांख्य 
ओऔर बैशेषिक का ताकिक निराकरण उपलब्ध होता है। इन माध्यमिक आचायों की 
कृतियों से यह भी ज्ञात होता है कि उनके मत का इस समय अन्‍्यत्र युक्तिपूर्वक्‌ प्रतियेष 
किया जा रहा था। बिप्रहव्यावर्तती तथा न्याय-सूत्रों की प्रमाणसामान्य-परीक्षा विशेष 
रूप से तुलनीय है। तीसरी से पांचवीं शताब्दी में योगाचार-विशानवाद का दर्शन के 
रूप में आविर्भाव हुआ तथा इसी यूग में बौद्ध दशेन का मीमांसा-भाष्यकार शबरस्वामी 
तथा न्यामभाष्यकार पश्चिलस्वामी के द्वारा खण्डन मिलता है। पांचवीं शताब्दी 
से सातवीं शतान्दी के बीच में दादेनिक संघर्ष का चरम उत्कषे हुआ। एक ओर बौदों 
के अभ्यन्तर सौत्रान्तिकों और माध्यमिकों ने विज्ञानबाद का खण्डन किया, दूसरी ओर 
दिलूनाग ने वात्स्यायन का तथा उद्योतकर ने वसुबन्धु और दिडनाग का खण्डन किया। 
प्राय: इसी समय में कुमारिल ने मीमांसा की ओर से विज्ञानवाद और छून्यवाद का निरा- 
करण किया। इस खण्डन-मण्डन के प्रसंग में बौद्ध न्याय का विशिष्ट विकास हुआ 
तथा अपोहवाद आदि बौद्ध ताकिक सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया गया। आठवीं 
शताब्दी में शान्तिरक्षित ने बौद्धेतर दर्शनों का विस्तृत खण्डन किया। दूसरी ओर 
जहां गौडपाद ने बौद्ध सिद्धान्तों का अद्वेत वेदान्त से समन्वय किया था, उनके प्रशिष्य 
शंकराचार्य ने बौद्धों का तर्क-कर्केश तिरस्कार किया। नवीं और दसवीं शताब्दियों में 
वाचस्पतिमिश्र, उदयनाचार्य तथा जयन्त भट्ट ने बौद्ध मत की तीकष्ण आलोचना की । 
औौद्धों की ओर से धर्मोत्तर, रत्नकीति, रत्नाकर शान्ति, आदि आचार्यों ने बौद्धेतर 
मतों का प्रत्यालोचन किया। इस परवर्ती बौद्ध ताकिक साहित्य का लेशमात्र ही मूल 
में उपलब्ध है। ११ वों और १२ वीं शताब्दियों में भारतीय बौद्ध धर्म के पतन के साथ 
उसका अधिकांद साहित्य भी रुप्त हो गया तथा न्याय दर्शन ने भी बौद्धों से मुक्ति पाकर 
विशुद्ध तर्क-शास्त्र की ओर करवट बदली । यह कहना कि कुमारिल, शंकर, वाचस्पति 
अथवा उदयन की युक्तियों से बौद्ध दर्शत निराकृत हो गया, वस्तुतः धर्मकीति, शान्त- 
रक्षित, कमलक्षील, रत्नकीति आदि की अवहेलना होगी । 


४७८ बौद्ध षर्म के विकास का इतिहास 


न्याय-सूत्रों में--त्याय-सृत्रों में-क्षणमंग्र, सर्वपुभकत्व, सर्वशत्यता तथा बाहधार्य- 
निराकरण का खण्डन मिलता है, जो कि बौद्ध सिद्धान्त हैं। क्षणंगवाद इस प्रकार 
प्रस्तुत किया गया है। सब व्यक्ति-पदार्थ क्षणिक हैं क्योंकि शरीर आदि में अवयबों 
के उपचय और अपचम के प्रवाह के द्वारा व्यक्तियों का उत्पाद और निरोध देखा जाता 
है। इसके विरोध में नैयायिक का कहना है कि यह नियम अखिद्ध है। घिला, 
स्फटिक आदि में इस प्रकार का उपचय और अपचय नहीं माना जा सकता। क्षणिक- 
वादी की युक्ति है कि विनाद अंकारण तथा निरन्वय होता है। इसके उत्तर में नैयायिक 
का कहना है कि उत्पत्ति और विनाश दोनों के कारण उपरूब्ध होते हैं। बौद्धों के अनुसार 
सब धर्म पृथक्‌-पृथक्‌ सत्तावान्‌ हैं। प्रत्येक का लक्षण भी पूथक्‌ है। घट-पट आदि शब्द 
समूहवाची है। इसके खण्डन में नैग्ायिक का कहना है कि समूह की सिद्धि भी एकत्व 
की सिद्धि के बिना नहीं होती । शून्यवादी का कहना है कि घट, पट आदि सब पदार्थों का 
अभाव है क्योंकि उन पदार्थों में इतरेतर का अभाव सिद्ध होता है। उसके खण्डन में 
अक्षपाद का कहना है कि प्रत्येक पदार्थ का अपना स्वभाव सिद्ध है। घट कहने से पट 
कट आदि का अभाव ही सूचित नहीं होता,अपितु घटत्व-बिशिष्ट-घट-द्रव्य प्रतीत होता 
है। इसके उत्तर में शून्यवादी का तक है कि पदार्थों का स्वभाव परमार्थतः असिद्ध है 
क्णोंकि व्यवहार-प्रतीत स्वभाव आपेक्षिक होता है। छस्व की अपेक्षा दी की कल्पना 
की जाती है. दीघेकी अपेक्षा हस्त की । इनका वस्तुत॒;:स्व-भाव नहीं माना जा सकता । 
ऐसे ही घट आदि की अपेक्षा पट की सिद्धि होती है, पट आदि की अपेक्षा घट की। 
इसके प्रत्युत्तर मे अक्षपाद का कहना है कि यह उक्ति स्वबिरुद्ध है। बस्तुतः अपेक्षा 
और अनपेक्षा में द्रव्य-मेद नहीं होता। अपेक्षा से केवछ विशेष अथवा अतिशय का 
अहण होता है। यह अवधेय है कि शून्यवाद में अपेक्षा के सत्तापरक और ज्ञानपरक 
अथों का विवेक नहीं किया जाता। पक्षिलस्वामी ने समस्त छून्यवाद को ही व्याधात 
से दूषित बताया है। प्रतिज्ञा-वाक्‍्य में उद्देश्य और तिधेय के ग्योतक पदों का व्याघात 
है। पुनहच यदि हेतु का अभाव है तो प्रतिज्ञा असिद्ध है, और यदि प्रतिज्ञा सिद्ध है तो 
देतु का अभाव नही। बाझ्ार्थ के निराकरण के लिए बौद्ध युक्ति यह है कि पदार्थों 
की बुद्धि के द्वारा विवेचना करने पर उनके यायात्म्य की उपलब्धि नहीं होती, 
जैसे तम्तुओं के खीच लेने पर पट की सत्ता की प्रतीति नहीं रहती। इसके उत्तर में 
अक्षपाद का कहना है कि यदि पदार्थों का विवेचन सच है तो उनकी- अनुपलूब्धि नहीं 
कही जा सकती और यदि उनकी अनुपरूब्धि है तो उनका विवेचन नहीं हो सकता । 
पुनदच पदार्थों बी सत्ता अथवा असत्ता प्रमाणों से उपलब्ध होती है। यदि प्रमाण असत्‌ 


जोड़ धर्म को प्रिणति मोर हुश्स उकर 


हैं तो पदार्थों का असत्त्व अख्विद्ध हो जाता है।” इस पर बौद्धों का उत्तर है कि प्रमाण 
और प्रमेय की कल्पना ऐसी ही है जैसे कि स्वप्न अथवा सन्वर्ववंगर की ।“ अक्षपाद का 
प्रत्युत्तर है कि जागरित की स्वप्नतुल्यता असिद्ध है। स्वयं स्वप्न की कल्पना जागरित 
की अपेक्षा रखती है। आान्ति में सर्वत्र वास्तविक और यथार्थ उपलभ्य आश्रय स्वीकार्य 
है। यहाँ पर यह स्मरणीय है कि नैयायिक ज्रान्ति को अन्यथास्याति मानते हैं। पुनरज 
मिध्या-ज्ञान में न केवल आश्रय का यायार्यं अपितु स्वयं मिथ्या-ज्ञान की सत्ता भी 
स्वीकार करनी होगी। फलत: यह मानना ठीक नहीं है कि सब कुछ निरूपास्य एवं 
निरात्मक है। यह विचारणीय है कि वाह्यार्थ-भंग के इस निराकरण में माध्यमिक और 
योगाचार का स्पष्ट भेद संकेतित नहीं है। वात्स्यायन ने अपने माष्य में इसे सर्वा- 
निरुपाख्यता अथवा सर्वनिरात्मकता का निरास बताया है । 

खहासूत्रों भें“-आहासूत्रों में सर्वास्तिवाद तथा योगाचार का खण्डन किया गया 
है''। यहाँ मी योगाचार और माध्यमिक का भेद उल्लासित नहीं है। आत्मा के अभाव 
में बौद्ध आचार्य पुरुष को समुदाय मानते हैं। बादरायण का कहना है कि इस प्रकार 
का संघात अनुपपन्न है। प्रतीत्यसमुत्पाद के द्वारा मी अविद्या आदि की उत्पत्ति मात्र 
सिद्ध होती है। उनके संघात का कोई निमित्त प्रस्तुत नहीं होता है। यही नहीं, क्षण- 
भंग और हेतु-फल-माव परस्पर विरुद्ध हैं, क्योंकि उत्तर-क्षण की उत्पत्ति के समय पूर्वे- 
क्षण निरुद्ध हो जाता है। यदि कारण के निरुद्ध होने पर मी कार्य की उत्पत्ति मानी जाय 
तो कार्य की उत्पत्ति को वस्तुतः अकारण मानना होगा! इस भ्रकार बोढों के संस्कृत 
पदार्थ निराकृत हो जाते हैं। उनके असंस्कृत धर्मों पर बादरायण का कहना है कि 
प्रतिसंख्या-निरोध और अप्रतिसंख्या-निरोध की प्राप्ति दुर्वोध है, क्योंकि इन निरोधों 
की प्राप्ति जिस चित्त सन्‍्तान को होगी उसका अविच्छेद कल्पनीय होगा जो निरोष के 
साथ असमञ्जस है। यदि प्रतिसंख्यानिरोष के अन्तर्मृत निरोध को श्ान-जन्य माना 
जाय तो निह्ेंतुक विनाश की प्रतिज्ञा क्षुब्प हो जायेगी। दूसरी ओर यदि प्रतिसंख्या 
मिरोघ को स्वतः प्राप्त माना जाय तो ज्ञान का उपदेक्ष व्यर्थ हो जायेगा । ऐसे ही व्यावतेक 


८७-सु०--नयायसूत्र २.१-१३-१४---सब प्रसाण प्रतिषिड होते पर प्रतिषेष अनु- 
पषन्न हो जाता है। प्रतियेध प्रामाणिक होने पर सब प्रमाण प्रतिषिद्ध नहीं 
रहते । 

<८-सु०--मागार्जुन, विध्रहृब्यावर्तनी । 


<९-त्र० धघरु० २२.१८ प्र०१ 


ड८० बोड धर्म के विकास का इतिहास 


के अभाव में आकाश को असंस्कृत-धर्म स्वीकार करना भी अनुपपतन्न है। क्षण-अंग 
तथा नैरात्म्य के स्वीकार से स्मृति असम्भव हो जाती है। बाह्य पदार्थों का बौद्धानुमत 
खण्डन प्रमाष-विरुद्ध है क्योंकि बाह्य पदार्थ उपरूब्ध होते हैं। जागरित को स्वप्न- 
तुल्य भी नहीं माना जा सकता है। आर्रुय-विज्ञान की सत्ता भी अप्रामाणिक है तथा 
क्षणिकता के स्वीकार के विरुद्ध है । 

ग्यायसुत्रों और अ्रह्मसृत्रों के इन विवेचनों की तुलना से यह प्रकट होता है कि 
न्याय-सूत्रों का बौद्ध दर्शन से परिचय अपेक्षाकृत कम है। यह न्यायसूत्रों की प्रावीन- 
ता का झोतक हो सकता है। दोनों में हो योगाचार और माध्यमिक का भेद नहीं किया 
गया है, और दोनों में ही बाह्मार्थ भंग के निरास में प्रायः वही युक्तियाँ दी गयी हैं। 
बादरायण ने सर्वास्तिवादियों के तीन असंस्कृत धर्मों से अपना परिचय प्रकट किया 
है, और सम्मवतः आलग-विज्ञान से भी । 

उद्योतकर--उद्योतकर का कहना है कि आत्म-विषयक विवाद आत्मा के अस्तित्व 
के विषय में न होकर उसके विशिष्ट स्वरूप विषय में ही हो सकता है” । बौद्धसूत्रों में 
में मी रूप, वेदना, संस्कार आदि स्कत्चों में ही आत्मा का निषेघ मिलता है । इसे आत्मा 
की सामान्य-सत्ता का निषेध न मान कर उसके विशेष-स्वरूप का ही निषेध मानना 
खाहिए। बोढ़ों के प्रसिद्ध भारहारसुत्ष का उद्धरण देकर उद्योतकर यह भी सिद्ध करते 
हैं कि बौद्धायम में भी आत्मा की सामान्य-सत्ता का अम्युपगम प्राप्त होता है। 

बोढ़ों की ओर से नैरात्म्य के समर्थन में उद्योतकर दो अनुमान प्रस्तुत करते हैं। 
(१) नास्त्यात्मा अजातत्वात्‌ शशविषाणवत्‌' अर्थात्‌ अनुत्पन्न होने के कारण आत्मा 
शश-विषाण के समान अविद्यमान है। (२) ास्तूमात्माप्नुपरब्धे:' अर्थात्‌ आत्मा 
नहीं है, बयोंकि उसकी उपलब्धि नहीं होती। ऐतिहासिक दृष्टि से दूसरा अनुमान 
प्राचीन है। कथावत्यु में पुदूगलवा दियों के विरोध में यही अ्रघान तक है। इसके उत्तर में 
उद्योतकर का कहना है कि बोद्ध अनुमान में हेतु असिद्ध एवं संदिग्ध है। आत्मा अहं- 
प्रतीति के विषय के रूप में प्रत्यक्ष है। अनुमान तथा आगम से भी उसकी उपलब्धि 
होती है। प्रथम अनुमान में यदि अजातत्त्व हेतु आत्मा का जन्माभाव सूचित करता है 
तो असिद्ध है, क्योंकि आत्मा जन्मवात्‌ है। पक्षान्तर में यदि अजातत्व का अर्थ 
अकारणत्व किया जाय तो यह हेतु विरुद्ध होगा क्योंकि आत्मा के असस्व के स्थान पर 
तब वह आत्मा का नित्यत्व सिद्ध करेगा! 


९०-स्यायवातिक (चोखम्भा), पृ० ३३६ प्र०। 


बीड चर्म की प्रिलति और हास ड्ट१ 


क्षजण-भंगर के पक्ष में अनेक युक्तियों का उल्लेख कर उधोतकर ने उनका खण्डन 
किया है। बौद़ों के लिए प्रत्येक वस्तु स्वभावत: विना्षी है, अतः विनाश के लिए 
कारण अथवा गिलुम्वय की अपेक्षा न होने से विनाश को उत्पत्ति के समतन्तर मालना 
शाहिए। उद्योतकर का कहना है कि अकारणता का अर्थ बौद्ों के रिए मित्यत्व 
अथवा असरव होता है। पहलछे अर्थ में बिनाश नित्य हो जायया, और अतएव बिनाद 
और उत्पत्ति की साथ अवस्थिति माननी होगी। दूसरे अर्थ में बिनाक्ष के असत्व से सर्व - 
नित्पत्व सिद्ध हो जायगा । बस्‍्तुत: क्षणिकवादी से यह पूछना चाहिए कि क्षणिकत्त 
क्या विनाक्षित्व को द्योतित करता है, बयवा जाशुविनादशित्व को, अथवा उत्पन्न-प्रध्य॑- 
सित्व को, अथवा उत्पन्न-क्लिशित्व को ? पहले पक्ष में सिद्ध-साजन प्राप्त होता है, 
दूसरे में विशेषण सिद्धाग्त का विरोधी हो जाता है, तीसरे में यदि उत्पत्ति और विनाश 
को समकारीन माना जाय तो अनुत्पन्न को उत्पत्ति के समान अनुत्पान्त का घिनाश्ष भी प्राप्त 
होगा। उत्पन्न होने के अनन्तर विनाश मानने पर जैसे कादाजित्क करियारूप उत्पत्ति 
को सकारण माना जाता है ऐसे ही विनाश को सकारण मानना होगा । ४ 

उद्योतकर क्षणिकवादी से प्रश्न करते है---क्षणिक का क्या अर्थ है ? यदि क्षणिक 
को क्षयवान्‌ माना जाय तो यह मानना होगा कि क्षय के पूव क्षयवान्‌ को सत्ता है, 
जो विरुद्ध है। यदि समनन्तर क्षय से विशिष्ट सता को क्षणिक कहा जाय, तो भी 
असम्भव है, क्योंकि जिस समय सत्ता हैं उस समय क्षय नहीं है और जिस समय दाय 
है, उस समय सत्ता नहीं है। यदि क्षणिक का अर्थ क्षण रूप काऊू से अविच्छिन्न 
सत्ता मानी जाय तो सिद्धान्त-विरोध उपस्थित होता है क्योंकि बौद्धों के अनुसार काछ 
संज्ञामात्र है। नाममात्र किसी वस्तु का विशेषण नहीं हो सकता। अथच, क्षणिकत्व 
की प्रतिज्ञा करने पर कोई दृष्टाम्त ही नहीं मि् सकता क्योंकि प्रदीप आादि का दृष्टान्त 
असिद्ध है। 

कुमारिल---कुमारिल का कहना है कि योगाचार अर्थशून्‍्य विज्ञान को मानते हैं, 
माध्यमिक विज्ञान को भी घून्य मानते हैं''। बशह्यार्थ की शून्यता दोतों को ही ज्रान्य 
है। इसीलिए भाष्यकार (--शबर) ने बाह्मार्थ की स्थापना के लिए यत्न किया है 
जिससे दोनों ही बौद्ध मत एक साथ निराहुद हो जायें। सम्मवतः अक्षपाद और बाद- 
रायण का भी यही अभिप्राय था । 


९१-स्थायबातिक, पु० ४१५ । 
९२-३०--इलोकथातिक में निराशस्थनवाद एथं शुम्श्याद के प्रकरण । 


इ८२ बोड़ धन के विकाल का इतिहास 


बराह्यार्थ के निराकरण के लिए बाडो ने दी प्रकार की युक्तियाँ दी हे। एक भोर 
उन्होने प्रमेय की परीक्षा कर यह सिद्ध किया है कि ज्ञान का आलम्वन न परमाणु हो 
सकता है, न परमाणु-सम्‌ह । इस प्रकार की प्रमय-परीक्षा वसुवन्धु की विज्ञतिका में 
विस्तारित हैं तथा इसका मूल माध्यमिक आलोचना में मानना चाहिए । दूसरी 
ओर प्रमाण-परीक्षा से भी यही निष्कर्ष प्राप्त किया गया है। इसमे ज्ञान को निरा- 
लम्बन सिद्ध करने के लिए दो मुख्य अनुमान प्रस्तावित किये गये है---( १) जामरित 
बोब ओोध होने के कारण स्वप्नवत्‌ आरूम्बनहीन है, (२) बोध और उसका विषय 
साथ उपलब्ध होने के कारण अभिन्न है तथा उनमें भेद की प्रतीति भ्रान्त है। इसमे 
पहला अनुमान प्राचीन है, दूसरे का परिष्कार और बिकास दिडनाग तथा धरममकोति 
के युग मे हुआ। आलुम्बन के अभाव में बोधवैचिश््य समझाने के लिए विज्ञानवादी 
'वासना' के सिद्धान्त का सहारा लेते थे। 

कुमारिल ने प्रमाण-परीक्षा की ओर ही ध्यान दिया है। प्रत्ययत्व को हैतु बनाकर 
निरालम्बनत्व सिद्ध करने के प्रयत्न में एक ओर प्रत्यक्ष-विरोध होता है, दूसरी ओर 
दुप्टान्त को प्राप्ति नहीं होती । जागरित अवस्था के प्रत्यक्ष में बाह्य पदार्थों की सुपरि- 
निश्चित प्रतीति होती है जिसके तिरस्कार के लिए पर्योप्त प्रबल बाघक उपलब्ध नहीं 
होता । स्वप्न का दृष्टान्त ठीक नहीं है क्योंकि प्रतीतिमात्र मे आलम्वन होता है, स्वप्न 
में भी, भ्रान्ति में भी। असत्यतीति में आलम्वन का अभाव नहीं होता, किन्तु देश- 
काल का विपरिवर्तन होता है। जहाँ बौद्ध अद्योप ज्ञान को निरालम्बन मानते है, मीमा- 
सक अधोप ज्ञान को सालम्वन । 

'सहोपलम्भ नियम' का सहारा लेकर बोद्धों का कहना है कि प्रत्यक्ष-विरोध 
को उपस्थित करना अपार्थंक है क्‍योंकि प्रत्यक्ष में ग्राह्म अश आकारमात्र होता है, 
तदतिरिक्त बाह्य वस्तु नहीं । ज्ञेय आकार को वस्तुगत मानने पर शान का उससे 
सम्बन्ध दुर्घट हो जायेगा। अतएवं आकार को ज्ञानगत मान कर ग्राह्म-ग्राहक भेद 
को ज्ञान के अम्यन्तर स्वीकार करना चाहिए। इसके विरोध में कुमारिल का कहना 
है कि ज्ञान और ज्ञेय का सम्बन्ध प्रकाशक और प्रकाइय के समान भेदमूलक है । जिस 
समय विषय का ग्रहण होता है उस समय ज्ञान का ग्रहण नहीं होता । जिस समय एक 
ज्ञान से दूसरे ज्ञान का ग्रहण होता है उस समय विषय शेय नहीं होता । यदि ग्राह्म और 
ग्राहक का अभेद होता तो उनका समकालिक ग्रहण होता जबकि यथार्थ विपरीत है। 
यहाँ भी बौद्ध और भीमांसक मतों में मौलिक भेद है। विज्ञानवादी ज्ञाव को 
स्वप्रकाश मानते है, जिसमें कुमारिक सहमत नही है । 


यौड़ धर्म की परिचति और हा ४८३ 


विज्ञानवाद के विरुद्ध कुमारिल की एक बड़ी आपत्ति यह है कि बह व्यवहा रबिरोधी 
है। यदि बिना आलूम्बन के हो शान उदभासित होता है तो सत्य और मिथ्या का भेद 
ही बिलीन हो जायगा तथा पुरुषार्थी के अभाव में प्रवृत्ति और निवृत्ति, शास्त्र और 
वाद, सभी निराथय हो जायेगे। बासना का भी व्यवहार को नियामक नही बताथा 
जा सकता क्योकि बाह्य आलम्बन के अभाव में वासना को उत्पत्ति ही नहीं होगी । 

इस व्यवहारविषयक आपत्ति के परिहार में बोढ़ों का कहना है कि संत्य द्विविध 
है--संबृति और परमार्थ । बाह्य जगत्‌ की सांवृत सत्ता से ही व्यवहार की सिद्धि 
हो जायगी; वस्तुत: जागतिक श्यवहार परमार्थ पर आश्रित न होकर उसके अज्ञान पर 
आश्रित है। इसीलिए शास्त्र आदि आवश्यक है। दिकनाग की उबित है कि समस्द 
प्रमाण-प्रमेय-ब्यवहार बुध्यारूढ़ धर्म और धर्मी से सिद्ध होता है, उसके लिए उनका 
पारभाथिक सत्यासत्म अनपेक्षित है। कुमारिल हस परिहार को नहीं मानते। उनका 
कहना है कि संवति-सत्य की कल्पना निस्सार है। 'सत्य है तो संबृत्ति कैसे, मिथ्या है 
तो सत्यता कैसे ?” संबति और परमार्थ का भेद सत्य और असत्य के मध्य में एक 
तृतीय वस्तु की बिमृढ कल्पना है। 

हंकर---श्रीदांकराचार्य ने शारीरकभाष्य में बौढ़ों के तीन सम्त्रदायों का उल्लेख 
किया, है---सर्वास्तिवाद, विज्ञानवाद, शृन्यवाद | सर्वास्तिवादी बाह्य और आस्तर 
वस्तु की सत्ता मानते हैं तथा उसे चतुविध बताते हैं--भूत और भौतिक, चित्त और 
चैत। पृथ्वी धातु आदि भूत है। रूप आदि तथा चक्षु आदि भौतिक हैं। पृथ्वी, 
जल, अग्नि और वायु परमाणु-संघात है। इनके परमाणु क्रमशः कठिन, स्निग्घ, उप्ण, 
और चलनात्मक हैं। चिस और चैत्त में पाँच स्कन्घ सगृहीत है। ये भी संहत होकर 
व्यवहारास्पद बनते हैं। 

इसके खण्डन में शंकर का कहना है कि ये दोनों प्रकार के समुदाय अनुप्पन्न हैं क्योंकि 
समुदायी अचेतन है। चित्त का व्यापार भी समुदायसिद्धि के अधीस है। कोई चेतन 
भोक्‍ता या प्रशासिता, या स्थिर संहन्ता स्वीकार नहीं किया भया है। अतएव स्कन्ध- 
सघात की प्रवृत्ति को निरपेक्ष मानना होगा । ऐसी स्थिति में उनकी प्रवुलि का विराम 
ही नहीं होगा। आलयविज्ञान की सत्ता स्वीकार करने से भी काम न चलेगा क्योंकि 
उसे स्थिर सानमे पर आत्मा का स्वीकार हो जाभेगा, क्षणिक मानने पर वह संहस्ता से 
हो पायगा। अथच, स्कन्धों की क्षणिकता के स्वीकार से उन्हें निर्व्यापार मानना होगा 
ओर अत: उनकी प्रयृत्ति भी अनुपपन्न है। इस प्रकार न समुदाय सम्भव है, तदाशित 
लोकयात्रा । 


डं८टड बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


यह कहा जा सकता है कि अविया आदि द्वादश निदानों के परस्थर निमिसत-मैमिक 
लिक-साव से संघात उपपन्न है, किन्तु प्रतीत्वसमृत्याद से निदानों की उत्पत्तिमात्र सिद्ध 
होती है, संघात नहीं। संघात की उत्पत्ति के रिए निमित्त चाहिए जो कि भोक्तुरहित 
क्षणिक अणुओं के स्वीकार में असम्भब है। यदि संघातों की अनादि सनन्‍्तति मानी 
जाय तो उसमें एक संघात से दूसरे की उत्पत्ति या नियम से सदृश होगी या अनियम से 
सदश या विसदृद । पहले विकल्प में सन्‍्तान का जाति-भेद न होगा, दूसरे में एक जाति 
के अन्दर भी व्यक्तित्व सिद्ध न हो पायेगा । पुनइक्ष, स्थिर भोक्‍्ता के अभाव में भोग 
भोगाय होगा, मोक्ष मोक्षार्थ । अतएवं न भोग प्रार्थनीय होगा, न मोक्ष । 

यही नहीं, क्षणभंग मानने पर कार्यकारण-भाव ही सिद्ध न होगा। पूर्वक्षण 
को निरुद्ध मानने पर उत्तर क्षण को उत्पन्न करने के लिए केवल अभाव रह जायगा। 
थदि सत्तायुकत पूर्व क्षण को कारण माना जाय तो उसमे क्रिया और अतएव क्षणान्तर- 
सम्बन्ध मानना होगा । यदि उसकी सत्ता को क्रिया से अभिन्न माना जाय तो भी 
अनुपपत्ति रह जाती है क्योंकि तब यह बताना होगा कि कारण के स्वमाव से स्पृष्ट 
कार्य की उत्पत्ति किस प्रकार होगी ? यदि कारण से कार्य को उपरक्त माना जाय 
सो कारण की क्षणिकता तिरस्कृत हो जाती है। और यदि कार्य के स्वभाव को 
कारण से अछूता माना जाय तो किसी भी कारण से कोई भी कार्य उत्पन्न हो जायेगा। 
अपिच, उत्पाद, और निरोध वस्तु का स्वरुप माने जा सकते हैं, या उसकी अवस्थान्तर, 
अथवा वस्त्वन्तर। पहली कल्पना में वस्तु”, उत्पाद, एवं निरोध' को पर्याय मानना 
होगा । दूसरी में अवस्थाभेद मानने पर क्षणिकत्व छोड़ना होगा। तीसरी में वस्तु 
शाश्वत हो जायगी। यदि वस्तु का दर्शन और अवर्धन ही उसका उत्पाद और निरोष 
माना जाय तो भी वस्तु झादवत हो जायगी क्योंकि दर्शन और अदर्शन द्रष्टा के धर्म 
है, न कि दृश्यवस्तु के । क्षणिकता के स्वीकार से स्मृति तथा प्रत्यभिशञान असम्भव 
हो जायेंगे क्योंकि इनके लिए पूर्वकालीन दर्शन और उसके उत्तरकालीन स्मरण के 
क्षणों में अभिन्न विषयी तथा अभिन्न विषय अपेक्षित हैं। 

विज्ञानवादी के लिए समस्त प्रमाण-प्रमेय-व्यवहार आन्तरिक है तथा बुद्धि- 
समाझूठ़ रूप से ही उपपन्न हैं। ज्ञान के अतिरिक्त बाह्य पदार्थों की सता असम्भव है 
क्योंकि बाह्य अर्थ परमाणु होंगे या परमाणु-सम्‌ह । परमाणुओं को स्पष्ट ही स्तम्भ 
थादि की प्रतीति का आलम्बन नही माना जा सकता । दूसरी ओर स्वम्भ आदि को 
परमाणु-समूह भी नहीं माना जा सकता क्योंकि समूह को प्रमाणुओं से त भिन्न निर- 
पित किया जा सकता है, न अभिन्न । इसी प्रकार जाति आदि भी प्रत्यारव्येग हैं। 


बोड़ अर्म को परिणति और छत है 2] 


पुनश्च ज्ञान से घट, पट आदि विशिष्ट विपय प्रकाशित होते हैँं। अपने धिपय के 
चुनाव में ज्ञान की यह विशेषपरकता ज्ञान और विपय के सामरूप्य के बिना समझ्ष में 
नहीं जा सकती । इस सारूप्य के मानने पर शेय आकार को ज्ञानगत मानने में रजत 
है । यही नहीं, ज्ञान और ज्ञेय की सदा साथ ही उपलब्धि होती है। अतएब उम्हें 
अभिन्न मानना ही उच्चित है। स्वप्ल, आदि में इस अभेद का दृष्टान्त मिलता है। 
जागरित की प्रतीति को भी स्वप्नवत्‌ मादना चाहिए । स्वप्नतुल्य ही वाह्मर्ष के 
अभाव में वासना के वैचित््य से अतीति-वैचित्य को सिद्ध समझना चाहिए । 

इस युक्ति-कलाप के खण्डन में शंकराचार्य का कहना है कि वाह्मयार्थ की सत्ता 
उपलब्धि के द्वारा ही सुधोषित है। कोई भी घट, पट आदि के ज्ञान को ही घट, पट 
आदि नहीं समझता । ज्ञान और ज्ञेय के सहोपलम्भ का कारण उनका अभेद न होकर 
उनका उपायोपेयभाव है। ज्ञान शेय का ज्ञापक है अतः आनविरहित ज्ञेय उपस्यित 
नहीं होता, किन्तु उससे उनका अमेद सिद्ध नही होता । प्रकारान्तर से शान और ज्ञेय 
का भेद रक्षित भी किया जा सकता है। घटल्ञान, पटज्ञान, आदि में ज्ञान के सुल्य 
होते हुए भी विषयमेद प्रकट होता है, दूसरी ओर, घटज्ञान, घटस्मरण आदि में विषय 
का भेद न होते हुए भी विषयी का भेद लक्ष्य है। अथच, ज्ञान स्वयं अपना ज्ञेय किस 
भ्रकार हो सकता है। कुशल नट भी अपने कन्वे पर नहीं चढ़ सकता । शंकर विज्ञान 
की स्वसंवेद्यता का भी खण्डन करते है। अनित्य विज्ञान से अत्यन्त भिन्न नित्य साक्षी 
ही स्वयंसिद्ध है । उसी से विज्ञान को अवभास्थ मानना चाहिए। स्वप्न और 
जागरित की तुलना मी अयुक्त है क्योंकि स्वप्न का बाघ होता है, जागरित का नहीं । 
स्वप्त स्मृतिरूप है, जागरित उपलब्धि-रूप। वासना के सहारे ज्ञानमेद बताना भो 
नियुंक्तिक है क्योंकि वासना संस्कारविद्येप है तथा संस्कार निमित्त अथवा आश्षय 
के बिना उदभूत नहीं होते। वाह्यार्थ के अभाव में निमित्त की सिद्धि नहीं होती, 
क्षणिकत्व के कारण आलयविज्ञान भी वासना का आश्रय नहीं बन सकता । 

शुन्यवादियों के पक्ष को शकराचार्य ने स्वे-प्रमाण-विभ्रतिषिद्ध कहा है तथा उसका 
खण्डन अनावश्यक बताया है। लोकव्यवहार सर्व-प्रमाणसिद्ध है। बिना किसी अन्य 
तत्त्व के स्वीकार के उसका निषेष नहीं किया जा सकता । 


'ह्रास और पतन 
सिन्ध--सातवी शताब्दी में श्वानृच्यांग के अनुसार सिन्ध के शासक शृद्रजातीय 


योडध थे तया वहाँ बिहार एवं मिप्षु बहुसंख्यक थे, किन्तु उनमें अष्टाचार प्रचलित था | 
साहसो राय के अन्तर ब्राह्मण अमात्य चत्त ने नये राजयंक्ष की स्थापना की। 


४८६ बोड़ धर के विकास का इतिहास 


“बचनाभा' से ज्ञात होता है कि ब्राह्मणावाद में इस समय “बुद्धरक्षित” (? ) ताम का 
बौद्ध श्रमण था जोकि स्पष्ट ही एक सिद्ध तास्विक था। उसके प्रभाव से ऋच नें थौद्ध 
शर्म का विरोध नहीं किया । चंच का भाई चन्दर' श्रमण बताया जाता है। ई० 
७१२ में जच का पुत्र दाहिर मुहम्मद विन कासिम के द्वारा मार डाला गया तथा 
हिन्दुओं के स्थान पर अरबों ने सिन्ध में शासन की वागडोर पकड़ी । अरव बिवरणों 
से यह निस्सन्देह है कि उस सभय सिन्ध्र में वौद्ध श्रमणों की संख्या प्रचुर तथा उनका 
प्रभाव पर्वाप्त था। किन्तु ये श्रमण स्पष्ट ही कापुरुष एवं देशद्रोही ये। अरबों की 
विजय में इन्होंने अनेक प्रकार से सहायता पहुँचायी । अरबों को धामिक सहिष्णुता 
के कारण आठवीं सदी में सिन्धी बौद्धों का सहसा छोप नहीं हुआ । आठवीं सदी के 
पूर्वा् में हछ्ि-चाओ के यात्राविवरण (७०६-९) से इसकी पुष्टि होती है। पीछे 
धर्मपाऊ के समय में 'संन्धव आ्रावकों' का उल्लेख तारानाथ (पु० २२७) ने किया 
है। बुदोन ने बुद्घाब्द की गणना पर 'सैन्धव थावकों' का मत उद्धत किया है। किन्‍्सु 
इस्लाम के साप्निष्य में तथा मुस्लिम शासन में सिन्‍्ध के पहले से विकृृत और भ्रप्ट 
बौद्ध धर्म का क्रमक्ष: किन्तु अविदित रूप से क्षय और लोप हुआ । 

उत्तर-पद्िदम--कोरिया के भिक्षु द्वी-चाओ ने ७२६ से ७२९ के वीच मारत- 
यात्रा की थी। उसके तथा उ-कुंग के विवरण (७५१-९० ) से ज्ञात होता है कि आठवीं 
सदी में कपिशा, गन्धार, उड्डियान एवं कश्मीर में सद्धम का प्रचुर प्रचार था । 
यह स्मरणीय है कि द्वानू-ज्वांग से गन्धार और उड्डियान में सद्धमं के छास का निर्देश 
किया है! सद्धर्म का यह पुनरुज्जीवन कदाचित्‌ उड्डियान के मन्त्रयान एवं वज्ययान 
के रूप में था जिसके वहाँ प्रचार का संकेत दइवानू-ज्वांग ने भी किया है। उड्डियान 
में वत्यान के नेता इन्द्रभूति और पह्मसम्भव भे। आठवीं और नवों छर्दियों में 
कपिशा, गन्धार और उड़िडियान में तुर्की शाही नरेश शासन करते थे और दे बौद्ध धर्म 
के अनुकूल प्रतीत होते हैं। नवीं शताब्दी में पुरुषपुर के कनिष्क-बिह्ार में अध्ययन 
का उल्लेख प्राप्त होता है। ई० ८७० में अरबों ने काबुल जीत लिया तथा प्रायः 
इसी समय लल्लिय नाम के ब्राह्मण ने तुर्की दाही वंश के स्थान पर ब्राह्मण शाही वंश 
को स्थापना की जिसका ११वीं सदी में कट्टर धर्मान्ध मुस्लिम तुर्कों ने विनाश किया । 
प्राय: इसी समय अलबेरुनी ने अफगानिस्तान एवं उत्तर-पश्चिमी भारत में बोद्ध धर्म 
को छप्त पाया | 

कइमीर--हवान्‌-ध्यांय ने कक्मीर में १०० विहार देखे थे, प्रायः एक शताब्दी 
बश्चात्‌ ७५९ में उ-कुंग ने वहां ३०० विहारों का उल्लेख किया है । कल्हण से ज्ञात 


बोड बर्ज को परियति और छास इट७ 


होता है कि वैष्णव होते हुए भी ललिसादित्व और जयापीड ने अनेक बौद्ध विद्वरों का 
निर्माण कराया। नहीं शताब्दी में अवन्तिवर्सर के चासनकाल में बोद् साहित्य और 
तस्तों की भ्रयति का प्रमाण मिलता है। क्षेमगुप्त के समय में बोद्ध मठों का राजनीतिक 
हस्तक्षेप सूचित होता है। दिहा (९५०-१००३) ने अनेक बोद्ध विहार बनवाये । 
११वीं वाताब्दी में कलश ने तान्त्रिकों और बौद्धों का पोषण किमा । हर्ष (१०८९-- 
११०१) के घोर अत्याधारों मौर अ्रष्टाचारों में मन्दिरों का धन छूटना भी था। 
गोद्ध विहारों की इस समय कितनी क्षति हुई, यह अनिश्चित है। जयसिद (११२३- 
४० ) के समय में बौद्ध बर्म के लिए दिये गये अनेक दानों का उल्लेल प्राप्त है। 

यह स्पष्ट है कि कश्मीर में अधिकांद शासक बोड़ न होते हुए भी बौद्ध धर्म के 
प्रतिकूल नहीं थे । बौद्ध भिज्ुओं के छिए विविध विहारों का निर्माण बराबर ही होता 
रहा। कश्मीर में नवीं सदी में धर्मो्तर आदि अनेक प्रसिद्ध बौद्ध आचाय हुए थे और 
प्रत्यधिशा दर्शन का बौद्ध दर्शन से निश्चित सम्बन्ध प्रतीत होता है। जानओी, सोम- 
नाथ आदि बुद्धश्रीज्ञान कश्मीरी बोद्ध पश्डित तिव्बत में धर्मप्रवार एवं अनुवाद के लिए 
बुलाये गये। ई० ९६६ में शिग-चिन और १५६ चोनी भिक्षु बौद्ध ग्रन्थों के संकलन 
के लिए कश्मीर आये । जहाँ एक ओर कश्मीर में बारहवीं झताब्दी तक बौद्ध कछा और 
पाण्डिस्य की परम्परा बनी रही, दूसरी ओर बौद्ध बिहारों और भिक्षुओं में गिकृत और 
अष्ट धर्मचर्था के भी पर्माप्त प्रभाण मिलते हैं। कल्हण ने सस्त्रीक भिल्ुओं का उल्लेख 
किया है तथा सद्धमं में श्रद्धालु क्षेमेन्द्र की कृतियों में भिल्लुओं पर व्यग्य का अभाव नहीं 
है। उत्तर-पद्चिचम के सदुश् कश्मीर में भी बोद्ध धर्म का विनाश इस्लाम की देन 
सानना चाहिए । ई० १३३९ से कश्मीर में मुस्लिम प्रभुत्व निश्चित रूप से विदित है । 

पश्चिस और मध्यवेध्--दवान्‌-च्वांग और इ-चिग के विवरण से सातवीं सदी 
में सद्धम की बलभी में समृद्धि शात होती है। सातवीं और जाठवीं शताब्दियों में 
अभिलेखों से सद्धर्म के प्रति बलभी के शासकों की जनुकूलवा और दानशीलता 
सूचित होती है। बलमी इस युग में बोढ़ विदा का एक प्रकृष्ट केस्द्र था। पीछे मध्य 
भारत और पश्चिम में बौद्धों के ऋ्मश: ह्वास में राजकीम उपेक्षा तथा ब्राह्मण और जैन 
धर्मों के प्रसार को कारण मानना चाहिए।" 


६३०-१०---अल्तेकर, राष्ट्रकूटत एथ्ड देवर एज, पृु० २७०-७२, ३१०७-१९; 
लु०--सी ० भाहइ० आाइ०, जि० ४, भाग १, बु० १४६, १४९ ३ 


डट८ट ओोड़ धर्म के विकास का इतिहास 


मध्यदेश में इवानू-आ्यांग के समय में ही सद्धम का ह्वास सूचित होता हैं। 
स्पप्ट ही ब्रौद्ध धर्म के लिए गृप्तों की सहिप्णुता पर्याप्त नहीं थी । उसे अपने विकास 
के लिए शजकीय' पोषण अपेक्षित प्रतीत होता है। आठवी सदी में ह्वी-चाओ और 
उनकुंग दोनों ने कान्यकुब्ज में सद्धम को समृद्ध, किन्तु वाराणसी में लप्तप्राय देखा । 
छिन्ये नाम का चीनी यात्री भारत से ९७६ में लौटा था । उसने कान्यकुण्ज में भी 
बोद धर्म को लुप्त पाया, किन्तु मगध में उसकी स्थिति समुद्ध थी। सारनाथ में 
पुरातत्त्वीय सामग्री १२वीं शताब्दी के अन्त में बौद्ध परम्परा का सहसा उच्छेद सूचित 
करती है जो सम्भवततः तुर्की विजय का परिणाम था। 

सगध और पुर्ब--पारू सम्राट्‌ अपने को 'परमसौगत' कहते थे और मगष में 
उनके शासन-काल में बौद्ध धर्म, दर्शन, तन्‍्त्र तथा कला का एक उज्ज्वल युग आवि- 
भूत हुआ ।४ आठवीं शताब्दी में पालवंश के प्रभुत्व का वंगाल में उद्भव तथा मगष- 
में विस्तार हुआ। घर्मपाल के समय में पालसाम्राज्य का अधिकार समुद्र से कान्य- 
कुठ्ज तक विस्तृत था। देवपाल के समय मे साम्राज्य का यह प्रताप बना रहा। 
पीछे अमेक भाग्य-विपर्ययों के बावजूद पालशक्ति न्‍्यूनाधिक रूप में बारहवीं शताब्दी 
तक विद्यमान थी। इस युग में नालन्दा, विक्मशील, ओदत्तपुरी, सोमपुरी आदि 
वबिहारों की विद्या और ख्याति अपने चरम शिखर तक पहुँची तथा बौद्ध धर्म ने तिथ्यत 
पर विजय प्राप्त की जिसमें शान्तरक्षित, पह्चसम्भव और अतीश ने प्रधान नेतृत्व किया । 
दूसरी ओर, तन्‍्त्र और हठयोग के विकास ने बौद्ध और ब्राह्मण धर्मों के बीच की खाई 
शंशत: पाटी । 

तारानाथ के अनुसार पालयुय में सद्ध्म का सगय, मंगल, आडिविश, अपरान्तक 
जनपद, कश्मीर तथा नेपाल में विस्तार हुआ | इस विस्तार में सद्धम का रूप प्रधान- 
ठया महायान एवं मन्त्रनय था। प्रथम पालशासक गोपाछ का मात्स्यन्याय से अभि- 
भूठ प्रजा ने राजपद में बरण किया था। गोपाछ ने मंगल से प्रारम्भ कर अपना 
शासन मगध पर भी स्थापित कर लिया। ओदन्तपुरी में गोपाल के समय में ही 


९४--अ० तारानाथ, पु० २०२-५७; जे० बो० ओ० आर० एस० ५-१७१; 
विद्याभूषण, हिस्टरी आब दि मेडीवल स्कूल आब्‌ इण्डियन लोजिक; सित्र, 
डिक्साइन आब बुड़िम्सम इस इण्डिया; सजुमदार (सं०), हिस्टरी आज 
बंगाल, जि० १, सछू, बुढिम्म इत उड़ीसा; बोस, हृष्डियन टीचस आव दि 
बुद्धिस्ट यूनिवर्सिटोश । 


बोड बर्म को परिणति और हछुश्स डंटप्‌ 


कदाचित्‌ वहाँ के सुप्रसिद्ध विहार की स्थापना हुई । अमयाकरणथुप्त के समय में यहाँ 
एक सहस्न भिक्षु थे। इसी युग में कश्मीर में आचार्य शान्तिप्रभ, पुण्यकोति के शिव्य 
शाक्यप्रभ, दानशील, विशेषमित्र, प्रज्ञावर्मा तथा आचार्य छूर विद्यमान थे । पूर्व 
में इस समय आचार्य ज्ञानगर्भ थे तथा विरूप नाम के एक सिद्धाचार्य भी इसी समय के 
हैं। ब्ान्तरक्तित मालन्दा के अ्सिद्ध आचाय थे ओर पीछे धर्मग्रथार के लिए तिल्कत 
गये थे। उनका तस्वसंत्रह'ं॑ यौद्ध दर्शन को अनुपम कृति है। इसमें अन्य दर्शनों 
और सम्प्रदायों का विस्तृत खंडन है। ग्रन्यकार का अपना सिद्धान्त खण्डन में माध्य- 
मिक-स्वातन्त्रिक, प्रमाणमीमांसा में सौतान्त्रिक, तथा परमार्थविन्तन में योगाचार- 
विज्ञानवाद से प्रभावित है । बुद्ध की सर्वेज्ता ही उनके सिद्धान्तों में मूर्षन्य है। 

धर्मपाल का शासन सुदोर्घ बताया गया है। तारानाथ ने उस साम्राज्य का 
विस्तार समुद्र से दिल्‍्लो और जालन्धर तक बताया है। धमंपाल ने सिहभदर और 
ज्ञानपाद को अपना आचार्य बनाया तथा शभ्रक्मापारमिता एयं सुकझालसाज का विशेष 
समादर किया। उनके समय में सिद्धाचार्य कुकुर का आविर्भाव हुआ। धर्मपाऊल 
ने ही विक्रम छील-विहार की स्थापना की । यह विहार मगध में उसर की ओर 
गंगातीर पर पतवताग्र में स्थित था। विहार के चारों ओर प्राकार था तथा मध्य में 
१०८ चैत्यगृह थे। यहाँ १०८ आचार्य थे जिनके अतिरिक्त विहार के विविध प्रबन्ध 
के लिए ६ आचाये और थे । कालान्तर में यहाँ एक मध्य में स्थित आवास के ६ तरफ 
६ अन्य आवासों का विकास हुआ । विहार के ६ द्वारों में विश्यात विद्वान द्वार- 
पण्डिस के रूप में रहते थे। धर्मपाल के समय के प्रसिद्ध पमण्डितों में कल्याणगरुप्त, 
सिहभद्र, शोभव्यूह, सागरमेध, प्रभाकर, पूर्णवर्धन, वज्रायागग बुद्धआनपाद, बुद्धयुह्म 
एवं बुश्शान्ति उल्लेखनीय हैं। सिहमद्र ने शान्तिरक्षित से भराष्यमिशशास्थ का 
अध्ययन किया था तथा वेरोचनभद्र से प्रशापाशमिता एव अभिसमयालंकारोपदेश का। 
इन्होंने अष्टसाहल्नरिका पर व्याख्या आदि अनेक ग्रन्थों का प्रणयन किया। आचार्य 
सागरभेघ की बोधिसस्वसूमि पर व्याख्या प्रसिद्ध है। वद्याचार्य बुद्धज्ञानपाद के 
चमत्कारों के वियय सें अनेक प्रसिद्धियाँ थीं। गुह्मतमाज, मायाजाऊ, बुडसमायोग, 
चमायुहातिलक तथा मंजुभीक्रोध नाम के तन्त्रों का वे प्रायः व्याख्यान करते थे । 
यह स्मरणीय है कि इसी युग में सेन्चव श्रावकों ने और सिंहंछ के भिक्षुओं ने विकमशोीरू 
में तन्त्र-मन्त्र का विरोध प्रकट किया। 

तारानाय के अनुसार देवपाल ने योगी शिरोमणि से प्रेरित होकर ओडिविश के 
तीथिक राजा से युद्ध किया और ओडिविश जीता क्योंकि पूर्वकाल में यहाँ सदमे का 


४१० ओड घर के बिकास का इतिहास 


अचार था जिसका स्थान उस समय तीथिकों ने ले लिया था। देवपाल ने ४० विशेष 
तीथ्यें स्थानों का विनाश किया जिनमें अधिकांश मंगल और बरेन्द्र में थे, ऐसी प्रसिद्धि 
है। इन्होंने श्रीजेकटक अथवा सोभपुरी विहार का उद्धार किया। इनके समय में 
अपर हकृष्णाचारिन नाम के आचार्य हुए थे। इन्होंने कामरूप में बसुसिद्धि प्राप्त की 
थी तभा ये सम्बर, हेवज् और यमान्तक तन्त्रो के पण्डित थे। इन्होंने शम्बरथ्यास्या 
और अन्य शास्त्रों का प्रणणन किया । इस समय के अन्य प्रमुख आचार्य थें---शाक्य- 
प्रभ, शाक्यमित्र, सुमतिशील, दष्ट्रासेन, ज्ञानचन्द्र, बद्मायथ, मंजुश्रीकीति, शानदन, 
और वज़देव | दक्षिण की ओर इस समय अदन्त अवलोकित थे तथा कष्मीर में 
आचार्य धनमित्र । शाक्यमित्र ने तस्तसंघत्रह नाम के योगतन्त्र पर कोसलालंकार नाम 
की व्याख्या कोसल में लिखी। जीवन के अन्तिम भाग में ये कश्मीर चले गये। 
वच्चाचार्य मंजश्रीकीति ने नामसंयोति पर टोका लिखों । वज्देव एक कवि थे और 
उनके लोकेदबरपालकस्तोध की प्रसिद्धि भी । 

समहीपाल के समय में आचार्य आनन्दगर्भ, परहित, चन्द्रपण्य, शानदत्त, ज्ञानकीति 
आदि थे। कष्मीर में इस समय जिनमित्र, सर्वज्षदेव, दानशील आदि उल्लेख्य है । 
सिद्ध लिलोपा भी इसी युग के थे। आनन्दगर्भ महासाधिक सम्प्रदाय के तथा न्‍्याय- 
माध्यमिक दर्शन के अनुयायी थे । उन्होंने बहुसंख्यक योग तन्त्रों पर व्याख्याएँ लिखी । 

तारानाथ के अनुसार महीपाल के अनन्तर भहापाल' ने शासन किया। 'महा- 
वाल' से किस शासक को समझना चाहिए, यह अनिश्चित है। 'महापाल ने भोदन्त- 
पुरी में उत्वास विहार स्थापित किया तथा वहाँ ५०० सैन्धव श्रावको का प्रवन्ध किया। 
सोमपुरी, नालन्दा, आदि में उसने अनेक विहार स्थापित किये। कारूचकतन्त्र का 
इस समय प्रयार हुआ तथा आचार्य प्रज्ञाकरगृप्त, पदमाकुश, जेतारि, कृष्णणममयव््र 
आदि इसी समय के हूँ। 

तारानाथ के अनुसार 'चणक' के प्रशासन-काल में रत्नाकरशान्ति, प्रशाकरमाते, 
बागीइवरकीति, तारोपा, रत्नवज् तथा ज्ञानश्रीमित्र विक्रमशील के द्वारपण्डित 
थे ' नारोपा पर-पा के गुरू थे। तिब्बत के प्रसिद्धएम सिद्ध मिल-रे-पा मर-परा के 
छिष्य थे। रत्नवज्र कश्मीर से विक्रमशील आये थे। कष्मीर लौट कर उन्हान 
वहाँ घर्म का प्रचार किया तथा अन्त में उद्यान चले गये। जानश्रोमित्र गौडदेशीय 
थे तथा पहले सैन्धव श्रावकों के पण्डित थे । पीछे उन्होंने महायान स्वीकार किया । 

अतीश दौपकर श्रीज्ञान को नयपाल के समय में रखना चाहिए। तारानाथ ने 
नयपाऊ के समय में अमोघवद्ध, प्रश्ाकाररक्षित आदि पण्डित कहे हैं। प्रशाकार- 
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रक्षित को पितृ-मातृ-तन्त्रों में विद्यन बताया बया है। नारोपा के शिष्य रिरि, जाति 
के घाण्डारू थे। आचार्य अनुपमसागर कालचक्रतल्त्र के पण्डित थे। कश्मीर में 
इस समय हांकरानत्द ने धर्मकोति के गन्यों पर व्याख्याएँ लिखी। 
समपार के समय में अभयाकरणसृप्त नाम के महान आधार्य वज़ासनपण्डित 
थे। तारानाथ के अनुसार इस समय सभ का ह्रास हुआ। विक्रमशील में इस समय 
१६० पण्डित थे ओर १,००० आवासिक भिक्तु थे यद्यपि पर्व के अवसर पर ५,००० 
एकत्र हो जाते थे। बश्यासन में राजा के द्वारा पोषितत ४० महाबात के अभिज्ञ तथा 
२०० श्रावक भिक्ष्‌ मिरन्तर वास करते थे । विशिष्ट अवसरों पर १०,००० श्राषक 
भिक्षु एकत्र होते थे। ओदन्तपुरी में १,००० भिक्ु सतत निवाम करते थे, किन्तु 
अवसरों पर १२,००० एकत्र हो जाते थे। इस समय मंगघ के अतिरिकक्‍त प्राय सर्वत्र: 
तीथिक और स्लेच्छ धर्मों की वद्धि हो रही थी। 
तारानाथ ने 'राधिकसेन' के समय में २४ “महान्‌” (आचार्यों) का उल्लेख 
किया है जिनमें कुछ कश्मीर और नेपाल में थे तथा सब वज़धर और सम्बर के अभिश्न 
थे। किन्तु सेनवश के समय ही म्लेच्छों ने कुछ भिक्षुओं की सहायता से मगघ में विजय 
ध्राप्त की तथा विहारो को तहस-नहस किया | बौद्ध आचार्य तिब्बत, नेपाऊ, दक्षिण 
आदि की ओर भाग गये तथा मगघ और बंगाल में भी सद्ध्म का सूर्यास्त हो गया | 


ह्ास के कारण 


भारत में सद्ध्म के हास और पतन के विषय में अनेक श्रान्तियाँ प्रचलित है । 
यह कहां गया है कि 'सद्ध्म का प्रचार केवल स्थानीय तथा कादाचित्क था! 
(वासिलियफ), अतः उसका पतन आश्चर्यजनक नहीं है। यह भी कहा गया 
है कि बौद्ध धर्म हिन्दू धर्म में कबलित हो गया जिसमें ७वीं शताब्दी से सांमितीय 
और ताल्त्रिक प्रसार ने सम्भवत: सहायता दी । बोद्ध संघ में तन्‍त्रों के कारण ज्ञान 
और आचार के लोप को भी उसके नाझ् का कारण बताया गया है। कुमारिल तथा 
शंकर के वाद-कौशल को भी बौद्धधर्म के ह्वास में कारण माना गया है। इस प्रसंग 
में यह निविवाद है कि बौद्ध धर्म के कतिपय तत्त्व हिन्दू कम में अवश्य स्वीकृत हुए हैं । 
यथा, शाक्तो की कौलपरम्परा में'तथा यह भी स्वीकार्य है कि अनेक भिक्षुओं एवं 
विहारो में भ्रष्टाचार का अभाव न भरा जिसका 'राष्टरपालपरिषुक्षका में स्पष्ट निर्देश 
है। किन्तु सान्तिक आचार तथा तत्सम्बद्ध रुंछ विकृति केवछ बौद्ों में ही विदित 
ने थी, अपितु शैवों और शाक्तों में भी विदित थी, जिनका प्रचार लुप्त नहीं हुआ 


है थोड़ चर्म के निकाल का इतिहृत्त 


और न ताकिक खंडन से फिसी धर्म का लोप माता जा सकता है। वस्तुतः बौद्ध कर्म 
प्रधानतया भिक्षुओं का भर्म था तथा इन सिक्षुओं का जीवन बिहारों में केकित था । 
उपासकों के लिए बौद्ध धर्म ने अपना पृथक और पर्याप्त नैतिक-सामाजिक आबजार एवं 
संस्थाएँ नहीं गढ़ पायो थीं। नैमायिक उदयन का कहना है कि बौद्ध भी वैदिक संस्कारों 
का पालन करते थे। उपासकों का बौद्ध धर्म मुख्यतया विहारों और भैत्यों के लिए, 
दान तथा तारा, छोकेश्वर आदि की प्रतिमाओं का अर्थन ही था। बौद्ध विहार प्रायः 
राजाओं के द्वारा प्रदत अथवा अनुमत मूसिदान पर निर्भर करते थे । इसी कारण 
बौद्ध धर्म के प्रचार में राजकीय समर्थन एवं प्रोत्साहन का विशेष हाथ रहा है। 
दक्षिण और पदिचम में हिन्दू शासकों की उपेक्षा अथवा वैमुस्य से तथा उत्तर में 
तुकों की विजय से बौद्ध विहार नष्ट और ल॒प्त हो गमे । विह्ारों के छोष से उपासकों 
की क्षीण बौद्धता का विलोप अनिवाय था | 


